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مفتح 


شهدت العقود الأخيرة من القرن العشرين ما بعديات جمة؛ مؤذنةٌ بضرورة النقد الشامل 
وطزح الجديد؛ فكان ما بعد الحداثة وما بعد الوضعية» عصر ما بعد الاستعمارية وما بعد 
المركزية الغربية. وأقبل القرن الحادي والعشرون بتعدّد المراكز الحضارية ليبدىّ محتفلًا 
بالتعددية الثقافية التي تزيد العالم خصوبةٌ وتنوكًاء فيغدى الواقع الحضاري الخاص 
والعالم الإنساني المشترك العام كلاهما معّاء أفضل وأكثر رحابةٌ وثراء. على أن التعددية 
الثقافية في الآن نفسه تزيد من إلحاح ومسئوليات إشكالية الأصالة والمعاصرة التي طال 
الانشغال بها. إن توطينَ المنهجية العلمية صُلَسٌ من أصلاب هذه الإشكالية العنيدة. 

هذا الكتاب هى محاولة لاقتحام العقدة المنهجية؛ لاستنطاق مكونات الحضارة 
الإسلامية وثقافتها وتاريخها وتراثها بمعالم نموذج يبدو كفيلًا بتوطين المنهجية العلمية 
في بيتتناء وعاكسًا لحضارتنا برؤيتها للعالم» بمخزونها العقائدي ونسيجها الشعوري 
ومنظومتها القيمية ومنظورها الأنطولوجي أو رؤيتها للوجودء فيكون تجسيرًا للهُوّة بين 
الواقع الراهن والواقع المأمولء بين منطلقاتنا العتيدة وثورة التقدم العلمي والتقاني 
الجياشة الموارة» بين الماضى والمستقيلء بين الأصالة والمعاصرة: بين الخصوصية والكونية. 
إكه القفتا ركه والكلاقح دون طون ادص فماف الثقافة 

المنشود نقض وإبطال الزعم بغربة العلم» ويغياب روح المنهجية العلمية عن تراثنا 
وعن ثوابت ثقافتنا؛ فذلكم هو ألف باء توطين المنهجية العلمية في العالم الإسلامي؛ لينفتح 
الباب نحو التأهل بما يلزم من حصائل الحداثة التى تجعل هذه المنهجية متطورة منطلقة 
صوي:الستفيل: قادرة عل الاحنافة إلى العلم بو إل عطاء العضر. 

إنها رؤية فلسفية يعرضها الباب الأولء ثم تدعمها رؤيةٌ تاريخية يعرضها الباب 
الثاني ألا وهي شهادة تاريخ العلوم على وضع الرياضيات والمنهجية الرياضية في الحضارة 


توطين المنهجية العلمية 


الاتلحمية ومغاتة التمكتارة السلاضية :فق كاريم غ الرياضيات التي هي أعلى مدارج العقل 
العلمي وأرقى أشكال التفكير المنطقي الممنهج. ثم كان العود في الباب الثالث لرؤية, 
أو بالأحرى رُؤَّى فلسفية مستقبلية هي في جوهرها مقاربات منهجية:» ترنى إلى مقبل 
الفاعليات الآتية. في فصله الأولء منظور إبستمولوجي متعمق وموجز ينطلق من مقولة 
«الاجتهاد» باعتبارها مقولةٌ مفروضة مبتداً وقبلًّا وبعداء ومطلوب ها هذا توظيفها وتفعيلها 
توظذذا للكاهرة"الطلقية "اق يحهناركنان آم الفضيل الكاكى فقن" قز دفة منسد ما باذك المعامن 
المساهم في هذاء وفي تأصيل المنهجية العلمية في ثقافتنا؛ أي الإمكانات الميثودولوجية التي 
حملها علم أصول الفقه والتي سبق تعيينها في الباب الأول؛ في فصله الموسوم باسم «أصول 
الفقه ... أصول منهجية»؛ وذلك من أجل تفعيل هذه الإمكانات كتواصل منتج حاملًا معالمَ 
الشخصية الحضارية. وها هنا تنضيد واستشراف لآفاق منهجيات أصول الفقه» وتبيان 
كيف يمكن أن تتفاعل مع المناهج العاملة في مجالات الإنسانيات تفاعلًا تآزريًا مجديًا. 
ولعل هذا تأكيدٌ لمسلّمة أولية أسبق تُفيد أن هذا التناول الفلسفي المعرفي لخطوط التواصل 
التراثية المنهجية لا يشتبك بمقدس أى مطلقء بل هى فقط بالنسبة لشخصية حضارية, 
بحنًا عن تأكيدها وتزكية حضور إنسانها في مرحلته التاريخية الراهنة. وهذا ما تأكّد في 
الفصل الثالث الذي يعمل على توظيفها في مضمار العلوم الإنسانية تحديدّاء وهي التي 
تحتاج أكثر من سواها إلى دفعة منهجية تُضاعف من شحناتها التقدمية وأدائها لوظائفها 
العوفة: 

ثم حمل الفصل الرابع من الباب الثالث إشارةً إلى أن هذا جميعه لا يعدو أن يكون 
انعكاسًا لمهمة عصر ووعي أمة ومطامح جيل يروم ارتياد وثبة حضارية أعلى؛ وذلك عن 
طرَيق العروج عل .مخال شاكضن :وماك تمك الدكتورةمدى أب القضل» ضاحية مضطاع 
«اقتحام العقدة المنهجية» قولًا وفعلًا. وقد رأيناها في طليعة البناكين العظام لمفهوم منهجية 
علمية فعالة ومنتجة في العالم الإسلامى تعييئًا وتحديدًا. وفي النهاية يحمل الفصل الخامس 
مداخلة فلسفية ثقافية» بعنوان «فلسفة العلم تحريرًا للشعوب»؛ تطرح رصيدًا قدّمَته عبر 
الفقود الأخيرة من الستين- فلسقة: العلوم ح وفى ليحك التخضصي المقطون ب الَيُعِين 
فى التهري دن القوى الباطقة بهرية الشموب: والتمظلة في الظلم والاستبداد من الداخل 
كم الالشعمان :والكبعية مق تقار بإذهاء مل "ثاكية كو مراكلة كفو هنا حكن 
بانتفاظنة ح ول قحمية. يِل أول غبارة طرعها الككان: ومن أن كطورات فالشقة الهلوم 
الدافقة مره انها ندر من لعدنين بامرها الأخيطلع يما يجاول :هذا الكناي نجاهذا 
الاضطلاع بشيء منه. 


مفسيح 


وكل هده الخظوط الوازدة خين الأرواي الشلذكة يمك أن تكد مواصلة وتاكية| القفية 
الكبرى التي عُولجّت معالجةٌ مستوفية وشاملة ومتكاملة في كتابي الذي استغرق جهدًا 
ضافيًا عبر سنوات, وه كتاب «نحو منهجية علمية إسلامية: توطين العلم في ثقافتناه. 
وقد تفضّلّت المؤسسة العربية للفكر والإبداع بإصداره في بيروت» العام '.5١11/‏ والآن 
تتفضل دار نيوبوك الناهضة المنجزة بإصدار هذا الكتاب الذي يواصل المسيرة والرسالة 
والأتانةدوفقنا اله حيليقا الكقوية كنا فنها العريكة 'الاد لامية, وق الكمل كل توطيق آنات 
العلم ومنهجه في أعطافها. 


١‏ وفي العام نفسه ظهر في القوائم المرشحة لتيل جائزة الشيخ زايد للكتاب» فرع التنمية ويناء الدولة» في 
دورتها الثانية عشرة. 


الباب الأول 


توطين المنهجية العلمية في العالم الإسلامي' 


' نُشر هذا البحث قبلا بعنوان: نحى توطين المنهجية العلمية في العالم الإسلامي: رؤية فلسفية؛ في: مجلة 
عالم الفكرء المجلد 57, العدد الثانيء المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويتء أكتوبر-ديسمبر 
8 ص .١ 8-1١١9‏ 


الإشكالية المطروحة وحدودها 


باكّت فلسفةٌ العلم في تطوراتها الراهنة تلقي همًّا مضاعفًا على المعنيِّين بأمرهاء فضلًا عن 
أمر توظيفها وتفعيلها في الواقع الحضاري لتوطين العلم وتبيئة البحث العلمي في الثقافة 
المعنية؛ إن اتضح أن هذا لم يَعْد يكفيه البتة ما دأَيّنا عليه من تنقيب في صحاتفنا الفلسفية 
القديمة عن مسوح عقلانية وممارسات تجريبية كانت في زمانهاء ولا بد من تجاوز هذا 
العود إلى الماضيء وتفعيل ممكنات أعمق وأشمل تتّجه صوب المستقبل. 

ذلك أن فلسفة العلوم قد تجاورّت الطرح الوضعى البسيط المؤمثل - فضلًا عن 
الوانعوية اكادنة 'والعتتفية اليعافكة تالدع تيع الافتصان هل فض لأسن النطقة 
والتخودولوؤخية» أن باختصان المقلافية بوالتخرينية قمع النسليم امقطورة يندى الأسسس 
فإنها ببساطة علةٌ ضرورية؛ ولكنها ليست كافية؛ لأن العلم الرياضياتي والتجريبي ذاته 
لا يهبط من السماء ولا يسبح في الفراغ» بل ينشأ في إطار حضاري هيأ له السبيل» وطرح 
عليه التساؤلات» وصبقّه بالأصول والتوجّهات. العلم باختصار ظاهرة من ظواهر الحضارة 
الإنسانية؛ فيشتبك بعلاقات مع بقية مكونات الحضارة الإنسانية من قِيّم ومفاهيم؛ ومن 
مؤسسات وكيانات ثقافية. وسوف نوضح كيف قطعّت فلسفةٌ العلم في العالم الغربي 
طريقًا طويلًا وشاقًا أفضى إلى التسليم بأن العلم ظاهرة إنسانية أكثر تعقيدًا وأكثر 
حيوية» والمعالجة الفلسفية لها لا بد أن تكون أكثر تكاملًاء وأكثر مستولية إزاء واقعها 
الثقافي والحضاري. 


توطين المنهجية العلمية 


تفضح هذه التطورات زيف الأغلوطة المقترنة بواحدية العلم الوضعي التي تزعم أن 
العلم بمنهجيته لا وطنّ له ولا هوية» وكأنَّ ممارسي البحث العلمي من العلماء ليسوا 
بشرًا ينشئون ويتواجدون ويعملون ويُبدعون ويّنجزون بالضرورة في إطار إنساني متعين 
... وكأن البحتّ العلمىّ يدور في سديم وخلاءء ولا علاقة له بالقيّم وال والتوجهات 
والغايات وسائر عناصر المنظومات الحضارية والاجتماعية التي تشْكُل في تنوّعها وتقابلها 
عالمَ الإنسان. إنها أغلوطة صريحة تنقض ذاتها بذاتها لتمكّل مفارقة 0313007؛ فالذين 
يزعمون أن العلم لا وطنَّ ولا هوية له إنما يقصدون بالضرورة العلمَ الغربيّ ذا الهوية 
الغربية» وفقًا للوضعية التي كانت. وتعمل هذه الأغلوطة على تكريس الواقع المتخلف. 
فيظل العلم حيث هى في عالمه المتقدم زاعمًا عموميةٌ بادّتء ولا ينعم بها إلا أهلوه وما 
يجودون به على الآخرين الذين لا حظ لهم من الإسهام في التقدم العلمي. 

ولا مندوحة عن الاعتراف بتواضع الإسهام في التقدم العلمي من قبّلٍ العالم الإسلامي 
المعاصرء وعالمنا العربي الذي يقبع في سويدائه وأرومته. أجلء لدينا علماء مجتهدون 
ومبدعون, لدينا جامعات ذات ريادة وعراقة وموقع ما في التصنيفات العالمية» لدينا 
مؤسسات علمية تُنجزء لكن الجهود العلمية مشتتة. ما زلنا في مرحلة النقل والاستهلاك 
المتق من الماك لم حمق يعد الذات الحضارية ف غالم العلة:وتطبيقاتة التقافية معنا 
فعلّت أممٌ أخرى على رأسها اليابان' ولحقّت بها الصينء وانضم آخرون من ثقافات لم 
تساهم في الحداثة» ولكنها تمكّنت من الاستيعاب والإسهام في التقدم العلمي المعاصر. 

يستبدٌ بنا العزم لتجاوز الواقع المأزوم بآفاق فكر نهضوي يستدرك ما فاتنا بالتمكين 
لعوامل التقدم وعلى رأسها توطين المنهجية العلمية توطينًا أصيلًا غير مجلوب أو مستورد. 
العلم غير قابل للاستيرادء قد نستورد بعضّ نواتجه من نظريات نتعلمها أو من تطبيقات 
تقانية نستعملها. وفي هذا لا علمّ لدينا ولا نصيب لثقافتنا من الإسهام فيه. وكما يقول 
رشدي راشد - الحجة في تاريخ العلوم والرياضيات: إن مجموعة من العلماء مهما كان 


١‏ انظر موازنة بين تجربتّي التحديث اليابانية والعربية في مقاربة فلسفة العلم ونظرية المنهج العلمي: 
لك عط 1 31:0 32212[ نآ عع2ع 50 01 تإتطدرزه1[05تط2 عط 01 عستسستعوء8 عط ,توامطعلاظ .1 ه نمدملا 
110111 27 .0»© ,(2006) 592222051111221 12161122110131 :12 بطع جه 17«زمبخ :2ه مده خ :1110110 
.7 16261273 ,19700 ,5110165 320312656[ 101 تاعأرع0© طاعنتوء1»5 12110210231 ,تطوهم]ج5 
.121.35-8 


تمهيد 


عددها ومهما كان عدد المؤسسات التي يتواجدون فيهاء لا تُشكّل مجتمعًا علمياه وذلك 
[ذا أرها" كله باستكا ويس احمزد سقودمن الدارسلق "يقت قير ود راد 
«المجتمع العلمي يكون موجودًا عندما توجد تقاليد وطنية في البحث العلمي تمهّد لوجود 
هذا المجتمع العلمي وَتُقَدّم له الخصائص التي تميّزه: وإذا انعدمّت التقاليد الوطنية في 
البحوث لا يبقى سوى كمية من المعلّمين وتجمّع من التقنيّين»" 

ولا بد أن يصمٌٌ مذًا العزم لتكوين القع القلمي ذي التقاليد الوطنية؛ أي أن يكون 
العلم والبحث العلمي في ثقافتنا مؤسسة لها حيثياتها وأصولها ومنطلقاتها وتوجّهاتها 
وقِيّمهاء وليست نشاطًا مبعثرًا في هذا المنحّى أو ذاك. على الإجمال لها نموذجها الإرشادي. 
ولدينا من أجل هذا القِيّم والنواميس والمنطلقات الإسلامية بقدراتها الفريدة - حين نُحسسن 
استيعابها وتفعيلها - على شَحْذ النفوس وتوجيه السلوكء إعمالًا للجهود وللعقولء لإنتاج 
الفكر والعلم والمعرفة. 

لا بد أن تنبعٌ أصولٌ منهجية علمية من ثقافتناء وإثبات شرف مواطنة متبادل بين 
الطرفين. ولئن كان صُلْبٌ الفعالية العلمية المنتجة هو المنهج والمنهجية» فإنه من الضروري 
التمييز بينهماء بين ما هى 172©]120001081231 وما هو 12©11200120. التمييز بين مستويّين 
هما المنهج والمنهجية بمثابة اقتحام ما أسمّته منى أبو الفضل )5١٠١8-١9555(‏ «العقدة 
المنهجية»»؛ ورأتها الوجه الآخر للوثبة الحضارية. أبانّت د. منى كيف أن العقدة المنهجية 
هي القدرة على التمييز بين عمليّتَين أو مستويّين في التنظير لبناء أدوات التخصص العلمي 
ومجالة, وهما بناء المفاهيم ثم بتاء الإطان المرجعي الذي تنتظم فيه هذة المفاهيم,. 2 

المنهجية أطروحة أبعد من المنهج 2161500 ومن مجرد سَرْد مناهج البحث العلمي 
التي تُوصف بأنها مشترك إنساني عام؛ فهي تحتويها وتتجاوزها. مناهج البحث بمفهومها 
الواسع هي آليات العقل البشري عمومًا في البحث والاستدلال والإنشاءء ويمفهومها المحدّد 
طرق طلمية تحت والوسنائلوالإجزاءات والنخطوات الفى 'يتجعها الباحث فى اتجقالة من 


” د. رشدي راشدء دراسات في تاريخ العلوم العريية وفلسفتهاء مركز دراسات الوحدة العربية» سلسلة 
تاريخ العلوم عند العربء العدد 2١١‏ بيروتء ,501١‏ ص5737. 

” نفسهء ص5؟5. 

* د. منى عبد المنعم أبى الفضلء نحو منهاجية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي: بين المقدمات 
والمقوماتء المعهد العالمي للفكر الإسلاميء القاهرة. :١957‏ ص١١.‏ 


١ا/‎ 


توطين المنهجية العلمية 


المقدمات إلى النتائج» وفي وصوله إلى الغاية المنشودة من البحث. أما المنهجية فهي أوسع 
وأشمل من مجرد المناهج, إنها نظرة شمولية ت تستوعب التصونّ العام لمبادئ وحدود 
وخصائص ومعالم فاعلية إعمال العقل المنتج في توليد الفكر وإنتاج البحث العلمي تمل 
صلب 0 العلمي الإرشادي الذي يشمل التلاقح بين آليات البحث وبين رؤية العالم 


0 ؛ ويّثبت أن العلم ذاته لا ينفصل عن إطاره الثقافي والحضاري. 
ن للنهجية بعفهومها العا ل تنفصلٌ عن الهوية الحضارية, وهي تمثيل للإطار 


وإجرا اءات تة تقنينية 0 التفكير التحليلي الناقد الذي يتصف بالاستقلالية والإبداع ... 
ولكنها لا تقتصر على هذا؛ لأن العقول في واقعها الفعلي المنتج «ليست «أشياء» يمكن أن 
تُصَبَّ في قوالب محددةء وإنما هي قدراتٌ يجري اد وإعمالها في اتجاهات مختلفة, 
ونريد لها اختيار اتجاهات محددة»؛* لذا تُجِسّد المنهجية أيضًا عناصرٌ الخصوصية 
الحضارية من قيّم وتوجّهات ومنطلقات حتى ع اعتبارٌ المنهجية بمفهومها الشامل 
تمثيلًا لطابع الحضارة المعنية. 

هكذا نجد المنهجية العلمية الغربية منذ بيكون وديكارت قد نمّت وتطوَّرت وتألّقَت 
تعبيرًا عن الثقافة المادية والرؤية الوضعية. بل وأكثر من هذا؛ فحين نقول - مثلًّاه - 
المنهجية الإنجليزية تقفز إلى الأذهان التجريبية الكلاسيكية وحين نقول المنهجية الألمانية 
يتبدّى طابع الدقة والاستدلال المحكمء وحين نقول المنهجية اليابانية يتصدر الحديث روح 
الجماعة ونَيْ الفردية المطلقة ... إلخ. والسؤال الذي تلح الإجابة عليه: ماذا حين نقول 
المنهجية الإسلامية؟ كيف يمكن أن يستخدم الباحثون المناهجٌ الإجرائية والأدوات المنطقية 
بصورة تنسجم مع المنطلقات والقيّم والمعايير والأهداف الإسلامية؟ ماذا عن إنتاج العلوم 
والمعارف في إطار متسق مع عناصر الثقافة الإسلامية ومقاصدها؟ هكذا يدخل حديث 
المنهجية في إطار حاجة الآمة إلى التجديد لتطوير الثقافة الإسلامية والعقلية الإسلامية 
العاصزة: 

المنهجية العلمية جهدٌ إنساني؛ أي موضوع للمحاولة والاجتهادء وككل اجتهاد إنساني 
ليست معصومةٌ من الخطأء وقابلة دومًا للتطوير والتعديل والتصويب. إنه اجتهاد يفتح 


* د. فتحي ملكاويء المنهاج والمنهجية: طبيعة المفهوم وأهميته والمفاهيم والمصطلحات ذات العلاقة: في 
المنهجية الإسلامية: لفيف من المؤلفينء المعهد العالمي للفكر الإسلامي ودار السلام القاهرةء ,7٠٠١‏ الجزء 
الأول ص/7”. 


تمهيد 


الباب لاجتهادات متواصلة في تفعيل الفكر وتوطين البحث العلمي. من حقء أو بالأحرى من 
واجبء الحضارة المعنية أن تجتهد لخلق منهجيتهاء وأن تقبل وترفضء وأن تُنقح وتّطور 
ف الدوتجية المتجدرة هىعفوان توطين العلم والبحث العلميء والجمجية العلمية العفيلة 
بهذا في ثقافتنا لا يتأَنَّى نقلها عن الغربء ولن تكون معطَّى جاهرًا في التراث يُراد فرضه 
على الواقع» بل لا بد من بذل الجهد التحديثي من أجل الاستنطاق والتشييد والتفعيل. 

إنها قكبية الأغبالة :والقاضزة "الشهيرة :الثى يزان الحاحهاة ففى قوطية الفله 
بمنهجية متكاملة» كما هو الوضع في محاور حضارية عديدة, لدينا نموذجان: النموذج 
الإسلامي الموروث» والنموذج الغربي المعاصرء والمطلوب استيعابٌ وتجاوز هذا وذاك 
بمنهجية علمية إسلامية معاصرة كسبيل إلى توطين الظاهرة العلمية في الحضارة الإسلامية 
العامة 

قد يبدو" هذا الطرخ غير مألوف إذ يراد عانة :هن الرؤية الفلسفية أن كندوؤ باللائمة 
على عوامل للتخلف كامنة في ثقافتنا وفي تراثنا على العموم والأشعري منه على الخصوص, 
وأن تُعِينَ فيه ما يتحمل مسئولية أو جريرة تخلّفنا العلمي. ومن أجل العلم الحديث 
والبحث العلمي تعلينا أن توي ظهورنا لتراثتا وخقافتنا. ومقطاق نوي الغرن اليظلٌ العلم 
غربيًا وغريبًا ومغتربًاء أو مستوردًا. وتلك على وجه التحديد الإشكالية التي نريد فضّها الآن؛ 
لأن العلمَ مرة أخرى غيرٌ قابل للاستيرادء ولا ينطلق ويتوهج إلا في الإطار الحضاري المواتي 
... فلماذا لا نعمل على توطين المنهجية العلمية في الإطار الحضاري الإسلامي. إنه خطاب 
يكم فل الفظة الحرحة [و الفط العاميل سن التصدرية والكغرين وه كه ودلا وجترف 
به جمهرةٌ من حاملي لواء التقدم والعصرنة والتنوير والعقلانية» وكل ما يرتبط بالحداثة 
أو يتقاطع معها ... وقد يُسرفون في تقديس العلم وتنزيهه عن كلّ ما هى إنسانيء عجرًا 
عن التخلص من إسار المرحلة الوضعية السابقة. نتوقع منهم رفضًاء وربما استنكارًا بل 
تحريمًا وتجريمًا لطرح قضية توطين المنهجية العلمية في إطار حضاري معين إسلامي أو 
غير إسلامي. 

وفي هذا نحتكم إلى تطورات فلسفة العلوم ذاتها التي هي المعقل الرسمي والشرعي 
لحديث المنهجية العلمية» لنرى كيف أزاحت عقبات وأفسحّت الميدان» حتى أصبحت فلسفة 
الظاهرة العلمية في الإطار الحضاري المعنيٌ حقًا وواجبًا. وننتقل بعد ذلك إلى واجب توطين 
المنهجية العلمية في الإطار الحضاري الإسلاميء ليبدأ هذا الحديث من حيث انتهّت تطورات 
فلسفة العلم في العالم الغربي ذاته» إصرارًا على توجيه بوصلة المباحث الإسلامية من الماضي 
إلى المستقبل. 


الفصل الأول 


فلسفة العلم ومنهجيذه في الإطار الحضاري 


كانت فلسفة العلوم تقتصر على النظرة إلى العلم من الداخلء لتتمثل فقط في آليات 
منهجه وقواعد منطقه. ولا شأن لها بأية مقولة تتجاوز الإطار الإبستمولوجي لنسق 
العلم» من قبيل التصور والرؤية والبراديم أو النموذج الإرشادي المعين بما يتضمنه من 
أخلاقيات ومعياريات وقِيّم وموجهات. وظل الأمر هكذا حتى الثلث أو الربع الأخير من 
القرن العشرين» حين تدفقت في النهر مياه جديدة» جعلّت فلسفة العلم تتحرر من مرحلة 
الافتتان والانبهار بالعلم والدوران في فلك سيرّ نجاجه وتقدّمه المطردء وأدركت أن العلم 
ليس نسقًا واحدًا ووحيدًاء بل هى ظاهرة اجتماعية متغيرة عبر التاريخ الإنساني» ويتدخل 
في هذا العوامل الخارجية؛ الثقافية والحضارية والاجتماعية والأيديولوجية؛' لأن العلمّ 
التجريبيّ ذاته لا ينفصل عن أيديولوجيا خاصة به نشأ في إطارهاء ولا يستغني البتة 
عن منظومة قيمية توجه ممارساته ومساره. وقد باتّت أخلاقيات العلم والبحث العلمي 
وقيّم التطبيقات العلمية في العقود الأخيرة من الأولويات الجديرة بالاهتمام. بعبارة أخرى 
موجزة. وكما تذهب البنائية الاجتماعية - وسنفصلها في حينها - بات واضحًا أن: 
«الدليل التجريبي الذي نملكه لنظرياتنا إنما يمثل تحديدًا ناقصًا لها. إننا في حاجة إلى 
الإتيان بقيّم أخرى لتلقيّ بثقلها في الحكم على نظرياتنا العلمية» قيّم من قبيل الاتساق 
الداخلي والبساطة والتساوق مع معتقداتنا وقيّمنا الأخرى.»" 


١‏ مصطلح «أيديولوجيا» محاط بالشبهات والالتباساتء والمقصود به هنا: منظومة الأفكار والقيّم والمفاهيم 
والمصالح والتجارب والأهداف المشتركة. التى تصنع جمعية الجماعة. 

” آن كدء التعددية الثقافية كفضيلة درق للممارسة العلمية؛ في: ساندرا هاردنج وأوماناريان 
(محررتان)؛ نقض مركزية المركز: الفلسفة من أجل عالم متعدد الثقافات بعد استعماري ونسويء ترجمة 


توطين المنهجية العلمية 


وفي هذا نجد أن الوضعية الفرنسية والنزعة الاستقرائية 1201111515122 الإنجليزية" 
في القرن التاسع عشرء وسليلتهما في القرن العشرين؛ أي الوضعية المنطقية 2[1ع1.081 
1115 أو التجريبية المنطقية 1110512م822 231 1ع1.08:؟ كما م أحيانًاء قد 
وصلّت جميعها إلى طريق مسدودء وانقشعّت سطوتها على أجواء فلسفة العلم. كانت 
الوضعية المنطقية ترى أن فلسفة العلم تقتصر على اللغة البعدية المعنيّة بالتحليل المنطقي 


يمنى طريف الخوليء سلسلة عالم المعرفة» المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويت» الجزء 
الثاني العدد 57 يناير 1 78. ص7١575-5؟,‏ ص١5.‏ 

هذا الكتاب من أُنْرَى أدبيات تيار النسوية الأمريكية الذي يحوي العديد من الاتجاهات والمدارس 
والاهتمامات» تختلف في بعض الأحيان أكثر مما تلتقي» يبدو للوهلة الأولى أن بعض دعاويه تَبُعد عن 
أيّ توجّهِ إسلامي بُعْدَ المشرق عن المغربء ولكن تبيّن السطور الواردة في المتن كيف أن نقض المركزية 
2622268 الغربية مقدمة أولية فاعلة لتعبيد الطريق وتمهيده أمام طرح منهجية علمية إسلامية 
وتوطين العلم في العالم الإسلاميء وخصوصًا وأن هذا الكتاب ذاته في موضع آخر منه ينص على «التسليم 
بالحضور المكثف للثقافة الإسلامية في العصور الوسطى الأورويية ويواكير عصرها الحديثء والاستعارات 
التي تمَّت في العلوم الحديثة المبكرة من الفكر الصوفي المصري»؛ ج”. ص2177 وكانت آخر عبارة في تقديم 
الترجمة العربية أن توطين البحث العلمي في ثقافتنا على أساس منهجية إسلامية معاصرة هو «الترجمة 
الحقيقية لنقض مركزية المركز». 0 
” الاستقراء 10011102 هو الصورة التقليدية لمنهج العلم التجن يبي التي تّعني أنه البدءٌ بملاحظة جزئيات 
تجريبية» ثم تعميمها في قانون كلي عام. أما النزعة الاستقرائية فترى أن كل محتويات الذهن البشري 
في جوهرها عملية تعميم لوقائع تجريبية جزئية» حتى قوانين الرياضة هكذا وكل القوانين الأخرى؛ بل 
حتى العواطف والمشاعر والاتجاهات النفسية هى الأخرى تعميمات لخيرات جزئية تجريبية. اقترنت 
النزعة الاستقراتية بالتجريبية الإنجليزية في القرن التاسع عشرء وخصوصًا باسم جون ستيوارت مل 
مالالا ). 
؛ كما هى معروف ارتبطت الوضعية المنطقية بدائرة فييناء وهي دائرة من الفلاسفة والمناطقة والعلماء 
ذوي الميول الفلسفية؛ تحلّقوا حول العالم / الفيلسوف موريتس شليك 50171106 .11 (1977-18/5) فور 
أن استدكّته جامعة فيينا العام ١977‏ من وطنه ألمانيا ليتبوًاً كرسي فلسفة العلوم في جامعة فيينا. 
لا ينفصل مصطلح التجريبية المنطقية عن هانز رايشنياخ طعةطسعطعاعج .8 (51م115-1).ء وهو 
فيلسوف علم ألماني ليس من دائرة فييناء لكن يتشارك معهم في الميول؛ وفي أعقاب تعيينه بجامعة برلين 
العام ١577‏ تحلّقت حوله جماعةٌ برلين أو مدرسة برلين الموازية للوضعية المنطقية» فهي الأخرى جماعة 
للفلسفة العلمية التجريبية المتطرفة. انظر د. حسين عليء فلسفة العلم عند هانز رايشنباخ» الدار المصرية 
السعودية؛ القاهرة. .2٠٠5‏ وقارن: هانز رايشنباخ» نشأة الفلسفة العلمية» ترجمة د. فؤاد زكرياء ط١ء‏ 
دار الكاتب العربيء القاهرة. /197. 


مض 


فلسفة العلم ومنهجيته في الإطار الحضاري 


لهيكل النظريات العلمية دون مضمونهاء فتنحصر في تقنيات المنطق الصوري وأساليبه؛ 
وقطعّت كلَّ علاقة لها بالعلم كنشاطٍ حي وممارسة فعلية؛ أي العلم في تعيّنه الواقعي 
المتدفق النابض بالحياة في مجرى التاريخ ميات العضارة اللتسانية. :نكا /أمعدو ا ى 
تنزيه العلم من التوجهات الاجتماعية وقيّمها ومبادئهاء وفي إنكار الدور الذي يلعبه تاريخ 
العلم والواقع الحضاري في فهم ظاهرة العلم فهمًا أعمق» يسهم في دفعها إلى الأمام 
وتسريع معاملات تقدّمها. 

رأى هؤلاء الوضعيون أن التجربة والإمبيريقيات قادرةٌ على تفسير كل شيء. ويجب 
أن يرتدٌَ إليها كلَّ شيء؛: فتكاد ترتفع التجربة إلى مستوى بديهيات المنطق وثُلامس 
حدود المطلق الذي يعلو على الزمان والمكان» ودَعْ عنك القيّم والتوجّهات الحضارية! إن 
الوضعيةٌ المنطقية مغالاة وتشدٌّد في المنزع الوضعي الذي صبخغ العلم في الحضارة الغربية: 
مسكمينة باس ليود القظق لزيا القيق لذ كيد هذا العهدد .وكقنينة: وقر هيه ؤذلك 
عبر ما أسمّوه بالتحققية ماكتص هه تكل6 417 أي معيار التحقق من أن العبارة الإخبارية 
مردودة بجملتها إلى الواقع التجريبيء وإلا كانت لغوًا بغير معنَّى. وهذا المعيار يجسّد 
مجمل فلسفة الوضعية الماطقية من أن كل ما يُسهم به العقل في المعرفة ذى طبيعة 
تحليلية, أما المعرفة ذاتها فلا تُستمد إلا من الخبرة الحسية والتجرية. وما عدا ذلك 
لغ بغير معنَّىء فكانت صياغة هذا المعيار مع ألفرد آير كالآتي: «يكون للجملة معنَّى 
حرق فقط إذا كانت تعبّر عن قضية تحليلية» أى قضية ممكنة التحقق تجريبيا.»* ثمة 
أيضًا معيار آخر وضعوه وهو لغة العلم الموحد التي ترد العلومَ جميعها إلى الفيزياء 
باعتبارها العلم الشامل لعالمنا التجريبي؛ وما يخرج عن حدودها يعد لغوًا. فكرة العلم 
الموحّد ذاتها التي شات وذاعت تعود أصولّها إلى الموسوعيّينَ الفرنسيّينَ في القرن الثامن 
عشر.' ويلعّت أوجهًا حين طرح الوضعيون المناطقة فكرةً لغة العلم الموحّد خصوصًا على 


* 7 .1973.2 ,1.02001 ,8500165 تتتتاعاء2 ,عأع 10 31220 1101 ,1312811385 ,تاعتلكى .ل .خ. 

مذهب الوضعية المنطقية شديدٌ الاتساق مع التوحّه الغالب على الفلسفة الإنجليزية» لكنه ظهر في 
النمسا مع رجع لصداه في ألمانيا كما ذكرنا. ومؤرخ الفلسفة الإنجليزية الشهير جون باسمور يرى أن هذا 
الفيلسوف الإنجليزي المذكور ألفرد جوليوس آير قد اضطلع بمهمة نقل المذهب وتوطينه فيها. انظر: 
© 365 .1975.72 ,1.01220012 ,200165 تتتتاع اه ,7قط1050[2تط2 01 كتتوعلآ 81111201:60 ث ,ع:23552201 .ل 
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توطين المنهجية العلمية 


يد رودلف كارناب 031232 .8 (11720-1851) الذي عمل على صياغة البناء المنطقي 
للغة العلم. على أساس أن العلم يتعامل فقط مع وصّفٍ الخصائص البنائية للأشياء في 
الزمان والمكان والعلاقات التي تربطها ببعضها. ووضع كارناب قواعد هذه اللغة وهي 
قواعد تشكيل وصياغة الجمل والتعبيرات الفيزيائية ثم قواعد استنباط جملة من أخرى." 
تعمل هذه القواعد على أن تكون دقيقة؛ فتستوعب كل التعبيرات الفيزيائية وتستبعد 
تمامًا ما سواهاء وأي فرع آخر من فروع العلم الحق يمكن صياغته في حدود هذه اللغة, 
وإلا كان علمًا زائقًا. 

لقد كانت الوضعية المنطقية فلسفة متطرفة متعصبة:؛ مارسّت نوعًا من الإرهاب 
الفكري في أجواء فلسفة العلم والميثودولوجياء فمّن لا يكتفي بتحليلاتهم المنطقية هو 
المتخلف الغارق في الأوهام المعيارية. أى السادر في الشطحات الميتافيزيقية. وبدا سدنة 
الوضعية المنطقية في عكوفهم على تبرير المعرفة العلمية وطرائقها وكأنهم حراس الكهنوت 
العلمي. وتباروا في إقامة السدود المنيعة بين فلسفة العلم ويين تاريخه وقيّمه وواقعه 
الاجتماعي والحضاري. ونظرًا لسطوة الوضعية المنطقية على أجواء فلسفة العلم, ساد 
هذا الموقف المحاط بسياج مكينة هي المواقف الحدية للوضعية المنطقية وتطرّفها الذي 
يكنا مضرة الاتذال المو مف الفكرق المستينة 

ولم يكن هذا في حدٌ ذاته منفصلًا عن المعياريات والأيديولوجيات؛ لأن العلم غير قابل 
لهذا الانفصال المزعوم؛ فقد كانت الوضعية من الزاوية الإبستمولوجية بلورة مستصفاة 
ومكثفة لقيّم التنوير الحداثي ومثالياته» وأرادتها أن تنفرد بالميدان باعتبارها التقدم الذي 
يلغي كلّ ما سبقه من تخلّفء وما حوله من آيات الجهل. ومن أجل استبعاد وتهميش 
كل اللطواف الحهارية التخوث ركاف فليقاتة! النذوين مسكونة يحون مات كذ 


' وقارن: 

5 0 2 022 .1 عه غ12ناه81 .0 ,عع رع ك5 عتمتا 01 نل دمتعم 221م ته متعام1 
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4 د. يمنى طريف الخوليء فلسفة العلم في القرن العشرين: الأصول ... الحصاد ... الآفاق المستقيلية. 
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ص/91"؟. 


>53 


فلسفة العلم ومنهجيته في الإطار الحضاري 


استبعاد المحلية من العمليات العلمية» ويبهذا نظفر بدعاوى معرفية عابرة للثقافات وذات 
صحة كونية.»* تؤكد المركزية الأوروبية. ووفقًا لهذه المركزية قد تملك الثقافات الأخرى 
أنساقًا معرفية, ولكن العلم الغربي الحديثء العلم الوضعي هو فقط الذي يُنتج دعاوى 
ذاك إضكة كوتية لزع الماله أحيينة وكرت الوخضي النطفية أن دور للفزاضل 
الأسبق من تاريخ العلم, وأصرَّت على قطّع العلاقة بين فلسفة العلم وتاريخه. وبهذا 
استطاعت أن تُقوّس وتوّمثل العلم الحديث الذي تشكّل في الغرب» وأن تفرضه بوصفه 
صَلْبَ الروح العلمية. وبقدراتهم المنطقية العالية استطاعوا رنَّ العلم أولًّا وأخيرًا إلى 
الأسس المنطقية والتجريبية لتتكفل هذه الأسس بتبرير المعرفة العلمية وتسويغها ووّضع 
محكاتها ومعاييرهاء مجردين ظاهرة العلم من أية أبعاد حضارية أو ثقافية أو اجتماعية 
أى قيمية» فليس يقترب من تفسيره إلا المحكات المنطقية والتجريبية. هكذا أصبح العلم 
الغربي هو العلم الواحد والوحيدء أو مطلق العقل العلمي الذي يعلو على حدود الزمان 
والمكان. وبالتالي أصبح العلم هى الحضارة الغربية» والغرب هو الحضارة العلمية في 
عصر العلمٌ هى فارس حلبته المعرفية وأقوى العوامل الفاعلة في الفكر وفي الواقع. ويدّت 
معارضة أو مناقشة هذا رومانتيكية عاجزة أو إظلامية وردّة تقهقرية وتخلّف ورجعية 
وخروج من عصر العلم الذي هى غربي. فهل ينفصل هذا عن الاستعمارية والمركزية 
الغربية التي تعني أن الحضارة الأوروبية والثقافة الغربية تتمتع بالسيادة والتفوق, 
فتمثل معايير الحكم على سائر الحضارات والثقافات الأخرى؛ ليكون تقَدٌّمُها تبعًا لمدى 
اقترابها من النموذج الغربي: المثل الأعلى المتوّج بالعلم الحديث الذي هى صنيعة الغرب 
وحده؟! 

علينا أن نتعلم العلم من الغرب جملةً وتفصيلًا منذ أصوله المنهجية مع فرنسيس 
بيكون )١1157-1571(‏ وديكارت .)١11920-١597(‏ هذه هي الميثودولوجيا (أي نظرية 


* ساندرا هاردنغ»: الجنوسة والتنمية وفلسفات العلم بعد-التنويرية» في: نقض مركزية المركزء الجزء 
الثانى» م. س »2 ص”57١1-.‏ ه35 ص١‏ : .١‏ وهاردنغ 1 1 فلاسفة الإيستمولوجيا النسوية, 
وأعلاهم قامة وأغزرهم عطاء (نعم هم وليس هنء فثمة أيضًا رجال تندرج رُؤاهم في سياق المنطلقات 
النسوية وتفعيل إيجابياتها). وهي أيضًا من أهم فلاسفة العلم المعاصرين وأنبلهم قصدًا. تحرص على 
تأكيد فلسفة للعلم في إطار التعددية الثقافية بدلا من الوضعية التى تُفلسفه على أساس المركزية الغربية 
ومن أجلها. 

.١77/ص السابق»‎ ٠١ 


توطين المنهجية العلمية 


المنهج العلمي) المزيفة للوعي التي تشيع في جامعاتنا ومعاهدناء وربما لا مانع من أ 
ترافقها قيَمٌ ووجدانيات من تراثنا مع مثول مسافة فاصلة تفصلها عن محراب العلم 
المقدس الذي هو غربي خالص ... ذلكم هو ما يترسخ أو يراد له أن يترسخ في الوعي 
الجمعي في العالمَين العربي والإسلامي؛ وكل عالم لم يشارك في صنع الحداثة الغربية. 
لكن العلم مصحح لذاته. والغرب بروحه العلمية هكذاء وفلسفة العلم من قبل 
7 بعد هكذاء فأمكنها أن تصحّح بدورها ذلك الخطأ. ويفعل عوامل عديدة بعضها 
جع إلى طبيعة المذهب الوضعي المنطقي ذاته. وبعضها الآخر راجع إلى تطورات العلم 
0 وعوامل أخرى راجعة إلى تطورات معرفية وثقافية وفلسفية بشكل عام؛ وصلّت 
الوضعية إلى طريق مسدود وتجاوزها تطورٌ التفكير العلمي وفلسفة العلم الراهنة التي 
هي مقصدنا الآن. ١‏ 


كل قعل لتر فقول 0 لذا أثار استبداد الوضعية المنطقية روح التمرد والعصيان 
والحورة عاديا تمركت خوجات كقم كخيرة من داكل فلسفة العلم تومن كرجه كانت 
مقدمةٌ لموجات النقد الذاتي التي تومّجت في الفكر الغربي إبان العقود الأخيرة من 
القرن العشرينء لا سيما في إطار فلسفات ما بعد الاستعمارية وما بعد الحداثة» وما 
سمى في فلسفة العلم بالفلسفات بعد الوضعية 7205111517151-]205 ويعد التتويرية -]205 
أصع سدع طع لمع وسواها مما بعديات تزيد من السيولة والغيوم المعرفية, وتحدّم الحاجة 
إلى نماذج إرشادية متعينة ومعينة ... متلاقحة ومتحاورة. إنه عصر ما بعد الاستعمار 
الذي يدعونا إلى الوصول لنماذج أكثر دقة للأنساق المعرفية ولدور الذات العارفة» نماذج 
أكثر ديمقراطية تكشف عن تعددية ثقافية؛ أي علم نتاج لثقافات متعددة» وذلك عن 
طريق تنضيد المعقبات الإبستمولوجية الناجمة عن التحرر والتطور في العالم الثالث؛ 
وإعادة النظر في مفهوم كونية العلم.١٠‏ وقد كانت الوضعية المنطقية أقوى تحسيد له 
والهجوم عليها زعزعة لذلك جميعه. 

على رأس الهجمات التي تعرّضْت لها الوضعية المنطقية ذلك النقد الحاسم من جانب 
فيلسوف المنهج العلمي الأول كارل بوير 20861 .16 (1115-1505)." أكّد بوير أن 
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فلسفة العلم ومنهجيته في الإطار الحضاري 


فلسفة العلم ليست محضّ تحليلات منطقية» بل هي فلسفة الفعالية الحية والهّم المعرفي 
للإنسان, والعلم أكثر حيوية من أي منشط آخرء قضاياه قابلة دومًا للتكذيب والتعديل 
والتطويرء يلعب الخيال الخلّاق والعبقرية المبدعة دورًا أساسيًا في رسم قصة العلم المثيرة 
التي علَّمت الإنسان المعنى الحقيقي للتقدمء فجعل بوبر فلسفة العلم هي فلسفة التقدم: 
وأصرّ على أن كلَّ وأيٍّ تقدّم علمي هو ثورة. 

ثم كانت النقلة المحورية بفعل توماس كون 161122 :1 .)١11917-١15975(‏ الذي التقط 
أيقونة الثورة من كارل بوبرء وأخرج كتابه الشهير «بنية الثورات العلمية» (9715١)؛‏ 
حيث أوضح أن تفهُمَ ظاهرة العلم وفلسفته وتقدّمه المستمر لا يكون إلا من خلال 
«البراديم»؛ أي النموذج القياسي الإرشادي: حيث تترسم معالم الانتقال من العلم العادي 
إلى العلم الثوري. 

النموذج القياسي الإرشادي مفهوم ينبغي أن نتوقف إزاءّه مليّا الخطورته وخطورة 
دوره. وفي أول طرح له على يدِ كون نجده يقوم على النظرية العلمية العامة المعمول 
بها؛ كنظرية بطليموس مثلًا أو نظرية كوبرنيقوس أو سواهما من نظريات يلتزم بها 
المجتمع العلمي في مرحلة ماء ووجب التسليم بمسلّماتها ومناهجها ومفاهيمها وخلفياتها 
الميتافيزيقية. فتحدد مدلول الوقائع التجريبية» وتطرح معايير الاختبار والتقويم والتنقيح» 
والتعديل إذا لزم الأمر. النموذج الإرشادي يطرح المشاكل التي يجب دراستها وأنماط 
الحلول المطلوبة. إن مشكلات البحث العلمي مختلفة؛ والنموذج القياسي الإرشادي لا 
يُثير منها إلا الألغاز 50221685؛ أي «مشكلات يمكن الوصول إلى حلّ لها طالما نسلّم 
بهذا النموذج».' العلم العادي لا يقوم باختبار النموذج ذاته أى تعديله أو الاعتراض 
عليه؛ فالعلم ينمى ويتقدم في مراحله العادية من خلال حل الألغاز التى يُثيرها النموذج 
الإرشادي العمول: جه والعرفة هنا كزدان ذف وانناعا “وتؤاضل: اخزاد أهدافهاة لكنها 
تخلى من الابتكارات الجوهرية والإبداع العظيم. وعلى هذا النحى تنمو المعرفة العلمية في 
إطار العلم العادي بصورة مطردة - صورة تراكمية. 


7 في تفصيل فلسفته للعلم: د. يمنى طريف الخوليء فلسفة كارل بوير: منطق العلم ... منهج العلم, 
الهيئة المصرية العامة للكتابء, القاهرة. ط". ."٠٠١٠“”‏ والباب الثانى من هذا الكتاب مكرس لنقد يوير 
للوضعية المنطقية. ص١؟77-١371".‏ وقارن: فلسفة العلم في القرن العشرين ص15" وما بعدها. 

١*‏ معدعتطك 01 اوناع كنطلآ عط ,12590111605 علكتاسعن5 01 علا تناد عغط1 بمطتك] .5 كقسنامط]” 
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توطين المنهجية العلمية 


ويظل الحال على هذا المنوال التراكمي حتى تظهر حالات شاذة؛ أي ظاهرة لا يتوقعها 
النموذج المعمول به؛ لا يتنبأ بها ولا يهيئ الباحث للتعامل معهاء فيبدأ الخروج عن أَطُره 
ومحاولات تعديله. وهذا عادة ما يلقى مقاومة ما في البداية. ولكن لنلاحظ مبدتيًا كيك 
أن النموذج الإرشادي ذاته هو الذي يفتح الطريق للخروج منه والبحث عن نموذج جديد. 
وهذه هى صياغة توماس كون لخاصية التصحيح-الذاتي <مناء5614-0076: التى تَعَدٌ 
مكرختو] دن الحرفة العلدية التمروية كفل هذ عه لصن إل عر كاي 0 

ليوو القذوذ ككلوةمتحاولة" لانتعشاف محاله ا والواءية : يرنه روث الود 
الإرشاديء ومحاولة تعديل أدوات النموذج. ولكن إذا بدَا إسرافٌ في هذا التعديل فها هنا 
أزمة. الأزمة تعني أنه قد آنَّ الأوان للخروج من سياق العلم العادي وتعديل النموذج. 
المعرقة هنا ليست تزاكمية بل قوزية؛ ثمامًا كما تحدث الثورة السياسية حين يشعر 
أفراد المجتمع أن المؤسسات القائمة لم تَعْنْ كافية لحل المشكلات» أو قادرة على هذا. 
الثورة العلمية تحدث نتيجة تغيرات لاستيعاب ظاهرة من نوع جديد من قبيل الأكسجين 
أو الأشعة السينية. ظاهرة خلقت أزمة. عن الأزمات تنيثق النظرية العلمية الجديدة 
التي تغيّر تقاليد البحث وأبعاد الرؤية الميتافيزيقية ومدلولات المفاهيم العلمية والوقائع 
التجريبية؛ فإن تغلّبَت النظرية الجديدة على منافساتهاء وأثبتّت ذاتّهاء يتم التسليم بها 
كنموذج قياسي إرشادي جديدء يطرح ألغازًا تحتاج لمهارة الباحثين ... وهكذا دواليك. 

وما ينتج عن الآزمة من انتقال إلى نموذج قياسي إرشادي جديد هو الثورة العلمية؛ 
التي تعني تغييرًا في النظرة إلى العالم. والثورات العلمية هي معالم التقدم الكبرى في مسار 
العلم أو عبر تاريخه. وعلى هذا لا يعود تاريخ العلم أى مسار التقدم العلمي سلسلة من 
الإنجازات المتوالية وقصص نجاح الأفراد» بل يتكوّن من مراحل أو وحدات كبرى. لم يعْنَّ 
كون كثيرًا - كما فعل كارل بوبر مثلًّا - بدور العبقرية الفردية في خلق قصة العلم؛ 
وانصبٌ اهتمامّه على المجتمع العلمى أو الجماعة العلمية أى بالأحرى المؤسسة العلمية؛ 
التى تعمل في إطار النموذج الإرشادي المطروحء حتى نعدّت فلسفته للعلم بأنها «عقلانية 
مو مشاقة 26021157 101211360 عمل . ١6‏ 
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فلسفة العلم ومنهجيته في الإطار الحضاري 


إذن يمثل النموذج القياسي الإرشادي أيديولوجيا المجتمع العلمي المعنيٌ أى المؤسسة 
العلمية» التي لا تقتصر على خلّق نوع من الانسجام بين أفراد المجتمع أو الجماعة 
ما تتعل [ية امايو فياك يل ينبم الجضع العلفي بيدريحة تيده من النال. والقضيافن 
والتكاتف. 

من هنا يرى توماس كون أن تفسير التقدم العلمي لا بد وأن يرسوّ في نهاية المطاف 
على عوامل اجتماعية وسيكولوجية» وعلى توصيف لنسق القيم أو الأيديولوجياء بمعية 
تحليل وتوصيف المؤسسات التي يتقدم العلم من خلالها. وإذا عرفنا قيّم العلماء يمكن 
أن نتفهم المشاكل التي يضطلعون بها والحلول التي يرسون عليها. وينكر كون إمكانية 
طرح هذه العوامل الاجتماعية والنفسية والقيمية والتنظيمية من أية إجابة عن سؤال 
التقدم العلمي.٠‏ 

النموذج الإرشادي تمثيلٌ عينيٌ للمجتمع العلمي في الحقبة المعنية» وكان بمثابة قنبلة 
انفجرّت في عالم فلسفة العلم؛ فقد أثبت أن تفهُمَ ظاهرة العلم لا يكون فقط في الإطار 
الإيستمولوجي ومطلق العقل المنطقي المسلح بالتجريبية كما تزعم الوضعية:؛ بل في هذه 
النظرة المجتمعية التي مثَّلّت علامة فارقة في مسار فلسفة العلم قسمتها إلى فلسفة العلم 
القيل كونية واليعد كُونية ععطعك 5 04 #تطمره5ه[1نطط ممتسطن2051-1. حدث أخيًا تآخى 
العلم مع الظواهر الحضارية الأخرى» وقد حرص كون على إبراز أنه لا يوجد خلافٌ 
جوهري بين التطور في الفنون والآداب والنظم السياسية والإنسانيات» والتطور في العلم. 
وأخرج دراسة حول العلاقة أو التشابه والتماثل بين هذا وذاك.١"‏ إن العلم مثلها لا يُّفَهَم 
إلا في ضوء تطوّره عبر التاريخ. 

تأكد الربط بين فلسفة العلم وتاريخه مع إمري لاكاتوش 12/8]05 .1 -١9575(‏ 
4) ومبدئه النافذ: فلسفة العلم بدون تاريخه خواءء وتاريخ العلم بدون فلسفته 
عماء. ويأتي بول فييرآبند 24ع22عت76 .2 (1115-11575) الذي يمكن اعتباره رائدًا لما 
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5.1 


توطين المنهجية العلمية 


بعد الحداثة في فلسفة العلم ليّبرز أهمية النظريات القابعة في تاريخ العلم» وقدرتها على 
إخصاب الواقع العلمي الراهن» ويتكرس لتأكيد التعددية المنهجية والنسبوية 2513571512 
وأن كل نظرية لها مكانهاء ولكل مرحلة دورها في تاريخ العلم. والعلم الحديث ذاته 
ليس نظامًا مقدّسًا يستلزم الكفر بما عداهء بل هى نظام عقلاني وجب أن ينموّ ويزدهر 
وسط الأنظمة المعرفية الأخرى» وهو ليس ذريعة لفرض النموذج الحضاري الغربي ووأد 
الثقافات الأخرىء فتحرم البشرية من خصوبة وثراء وتعدّد جوانب» إن نعمت بها تنعم 
بالعلم أكثر. 

فكوا تر نفع يناه حذيدة "ف :كوو للسفة اكلم اوتخارينه التجسية: لقن بال راوها 
الآن أن العلم ظاهرة إنسانية ونشاط إنسانيء ينمو ويتطور عبر تفاعله مع البنيات 
الحضارية والاجتماعية والثقافية بأبعادها الشتى. وهذه بديهية غايّت تمامًا عن العلم 
النيوتوني الحتمي الميكانيكي, ولم تتبدّ بشائرها إلا مع ثورة العلم في مطالع القرن 
العشرينء ثورة النسبية والكوانتم والاقتحام المظفر لعالم الذرة وما دون الذرة. أعقب 
هذه الثورة تطورات في التفكير العلمي» سارّت قدمًا بطيئة ثم متسارعة في طريق تأكيد 
أن العلم ببساطة ظاهرة إنسانية وإبداع إنسانيء تفهّمُها ودَفْعُها يتم كلاهما على هذا 
الأساس الإنساني والحضاري والمجتمعي الذي يستلزم رؤيةٌ وتصورًا ومنظورًا مشبعًا 
بالعناصر القيمية والحضارية والمجتمعية» أى بعبارة موجزة: نموذج قياسي إرشادي. 

وإذا أخذنا في الاعتبار أن هذه التطورات في فلسفة العلم ونظريته المنهجية إنما هي 
في جوهرها مراجعة نقدية للرؤية الوضعية: بدَا واضمًا كيف تضاعف شأنها بفعل ما 
تزامن معها من صعود تيارات في الحضارة الغربية تحمل لواءً النقد الذاتي والمراجعة 
الذاتية لمسلّمات الحضارة الغربية بجملتها ووضعيات الثقافة الغربية في عمومهاء أو في 
اذّعائها العمومية الكونية والعالمية والمركزية. إنها تيارات ما بعد الحداثة المقترنة بما 
بعد الاستعمارية. انطلقت في النصف الثاني من القرن العشرينء لتُصادر على أن قيّم 
الحداثة والتنوير من عقلانية شاملة ووضعية راسخة وواحدية مادية وحتمية ميكانيكية 
وعلمانية فجّة"' ترسم طريق التقدم المطردء وهي تعتبر العلم الحديث أيقونتها وتاجهاء 
قد استنفدت مقتضياتهاء وباتّت مستحقة للنقد تمهيدًا لإغلاق دائرتها والصعود إلى مرحلة 


١‏ في تفاصيل انقلاب العلم الحديث على الحتمية الميكانيكية: د. يمنى طريف الخوليء فلسفة العلم من 
الحتمية إلى اللاحتمية» دار قباءء القاهرة, .5٠٠٠١‏ 


فلسفة العلم ومنهجيته في الإطار الحضاري 


حضارية أرحب وأثرى» تتجاوز قصورات مرحلة الحداثة» فضلًا عن جرائمها المتمثلة في 
استغلال العلم ذاته من أجل تأكيد الاستعمار والسيطرة على الآخرين والمركزية الغربية؛ 
وقهر ثقافات الشعوب الأخرىء وتدمير البيئكة واستنفاد مواردها. على هذا النحو حملّت 
تيارات ما بعد الحداثة نزعةٌ نقدية عارمة تجاه الحداثة الأورويية والمركزية الغربية 
وشهدت ما سمي بالنقد بعد الاستعماري والنقد العنصري للعلم» وكان هذا دفاكًا عن 
التعدد الثقافي وعن النظرة الإنسانية الأرحب والأجدى والأكثر خصوية للعلم وللبحث 
العلمي ذاته» كما تؤكد فلسفات العلم بعد الوضعية وبعد التنويرية» التي تبحث عن علم 
أكثر ديمقراطية وأكثر مسئولية إزاء الأطراف الأخرى. ّ 

لقد حصّمت فلسفةٌ العلم في العالم الغربي قبل سواه جدرانٌ القوقعة الإبستمولوجية, 
المقتصرة على منهج العلم ومنطقه. أجل ترتكز عليهما دائمّاء لكن أيضًا تستوعبهما 
وتتجاوزهما إلى معالجة حضارية شاملة للعلم. بوصفه ظاهرة إنسانية لها متطلبات 
وشروط واحتياجات الظاهرة الإنسانية وعلى رأسها النسق القيمي والمنظومة الخلقية 
ولها إشكالياتها ومنزلقاتها وحيوداتهاء فتحتاج لعناصر توجيهية هادية. ليس العلم 
الرياضياتي والفيزيائي والحيوي والاجتماعي والإنساني على السواء - أو بالأحرى 
بدرجات متفاوتة - كيانًا مفارقًا تبت إليه الإبستمولوجيا في عليائه بل هى ظاهرة 
إنسانية متدفقة في السياق الحضاري المتعينء كل العلوم نشاط إنساني أنجزه الإنسان, 
«فلا يمكن تعيين خصائصها بمعزل عن ملامح الثقافة الإنسانية والتاريخ الإنساني 
واللغة الإنسانية» والخبرة الإنسانية والاحتياجات والاهتمامات الإنسانية». وحتى العلوم 
الفيزيائية ذاتها هي مشاريع ومغامرات إنسانية» وإذا كانت تفترض وجودَ عالم فيزيقي 
مستقلء فإنها أولًا وأخيرًا تقبع داخل تساؤلات باحثين من البشر المثقلين بالأبعاد 
الثقافية.؟١‏ ومهما أحرزت من بجاع قري لاعهذ ليشن يمقلةه .من قبل» تظل مستحقةٌ 
للمساءَلة وحُسْن التوجيه والتطويع والتشغيل. العلم ككل فعالية إنسانية يمكن داتمًا 
بذل الجهد لجعلها أفضل. 

والخلاصة أن فلسفة العلم ونظريته المنهجية الآن لا تنفصل عن تاريخ العلم 
وتطوّره عبر تفاعله مع الأنساق الحضارية والقيمية» ولا عن أخلاقيات العلم وأخلاقيات 
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توطين المنهجية العلمية 


الما زسنة العلمية وقند اتيم العليج 'الكافنة نوها شعن اقرز وعلاكة العلم بلاطن 
الأنديوزوسية :وبالأتظمة الياسية ويا للحتفوافه والأشكال المختلفة لعلاقة العلم بالمجتمع. 
لم تَعْد العلاقة تنافرية استبعادية بين فلسفة العلم وعلم اجتماع العلم, فلسفة العلم لا بد 
أن تأخذ في اعتبارها عناصرّ شتى بغية المعالجة الأشمل للمعرفة العلمية. ويتمخض عن 
كلّ هذا أن نسق العلم ليس واحدًا ووحيدًا هو العلم الغربي أو سواهء بل هى أنساق 
متتالية على مدى التاريخ» ثم هى متقابلة في الحقبة الواحدة. تتحاور وتتلاقى جميعها 
نشدانًا لإثراء المعارف وحصائل البتضث العلمي. 


واللافت حقا أننا يمكن أن تصل :إلى .هذا التظون الحادث ق“فلسفة العلم: والميكودولوخيا 
من منظور أشملء ألا وهو مبحث الإبستمولوجيا؛ أي نظرية المعرفة بشكل عام, التي نتجه 
نحو المعرفة العلمية التجريبية بشكل خاصء بوصفها نموذهًا مثاليًا للمعرفة الناجحة, 
حتى إن مصطلح الإبستمولوجيا في الثقافة الفرنسية يُوضَع مرادفا لنظرية المعرفة العلمية 
وفلسفة العلوم. والإيستمولوجيا بدورها تشهد الآن ما يُسِمَّى بالإبستمولوجيا الاجتماعية 
للعلم. هذا من حيث إن النزعة الأسسية في الإبستمولوجيا التى كانت الوضعية بشكل ما 
درتها يبدو أنها وصلّت هي الأخرى إلى طريق مسدود. 

النزعة الأسسية حك 1101نم" في نظرية المعرفة هي الفكرة القائلة إن هناك 
0 إنها سس المعرفة. هذه ا منطقية أو تجريبية 
أو كلتاهما معّاء يُدركها الفيلسوف أو المفكّر كفردٍ متفرّد. مما يعني أن المجتمع بقيّمه 
وأعرافه لا يمكنه أن يتدخّل في أي تبرير للمعرفة» على الرغم من أننا نتعلم أولّا ثم نكتشف 
ما نحن بسبيله من معارف فقط في قلب المجتمع. حكمّت النزعة الأسسية الفلسفة الغربية 
الحديثة عام وتحكُم الإبستمولوجيا تحديدًا منذ ديكارت أبى الفلسفة الحديثة. ويدّت 
الأسسية تبريرًا للمعارف التى نعتقد فيها وإتبانًا لصدقهاء وعلى رأسها المعرفة العلمية. 
وفي تساوق زماني وموضوعي مع هذا التطور الذي شهدناه في فلسفة العلم» كان ثمة 
تطورٌ مواز في الإيستمولوجيا أدَّى هو الآخر إلى تداعى أركان النزعة الأسسية وخ 
تيارات ترى أن مهمة الإبستمولوجيا ليست فقط في البحث عن الأسس المنطقية لمعارفناء 
بل أيضًا في العمليات المعرفية التي تجري في أذهانناء أو في كيفية نقل الأشخاص للمعارف 
داخل الثقافات المختلفة وعبرهاء أو في تأثير هذه الثقافات في العملية المعرفية. '" 


دنا 


فلسفة العلم ومنهجيته في الإطار الحضاري 


وفي هذا نلاحظ قياسًا على العلاقة الوثيقة بين الإبستمولوجيا وفلسفة العلم» أن 
المقصود من النزعة الأسسية وما يوضع تحت بندها إنما ينتمي بشكل ما إلى النظرة 
لطبيعة المعرفة التجريبية والعقلانية العلمية» وهو ما يُعرف في بعض أدبيات فلسفة 
العلم بأنه منطق المعرفة العلمية. حيث البحث في معايير الموضوعية والعقلانية والمنهج 
الجيدء والمقولات الجوهرية في منطق العلم», مثل: قيم الصدق والبساطة والمواءمة التجريبية 
والتساوق. والذي حدث في تطور الإبستمولوجيا أن أَنَت بعد تقويض أركان الأسسية: 
النظرة البنائية الاجتماعية 002513121151512 50©131, التي تَعنِي إضافة القيم الثقافية 
والاجتماعية لتقنين العملية المعرفية» فتؤكد تعددية الأنساق المعرفية» وقيمة التعددية 
الثقافية 211111]10111]111:3115112 ودورها في الممارسة العلمية. 

وقد كانت الوضعية المنطقية أهم نظرية أسسية في الإيستمولوجيا وفلسفة العلم إِيّان 
النصف الأول من القرن العشرين. وكما أشرنا تمسّك الوضعيون بأن أساس معرفتنا 
نجده في الخبرة الحسية التي يمكن تحليلها تحليلًا صارمًا يستبعد أية عناصر مشكوك 
فيها أى منحازة. وقد رأينا فيما سبق معيارٌ التحقق وقطب الوضعية المنطقية رودولف 
كارناب يحاول بناءً لغة العلم الموحّدء حيث حمل هامش (رقم 17؟) إشارة إلى كتابه 
«التركيب المنطقي للغة ©1.32811386 01 57721356 1081631 عط1». وكان قد أخرج في العام 
كتابه «البناء المنطقى للعالم 110110 112 01 00251116012 1.081231 عط1»؛ حيث 
يقدِّم منهجًا للشرعة الوضعية؛ أي لإقامة النظريات العلمية على أساس منطقي هو 
معطيات الإدراك الحسي التي ترتدٌ إلى ما أسماه «جمل البروتوكول», وهي الوحدات الأولية 
للأسس التجريبية؛ لأن الحديث العلمى المشروع يمكن ردَّه إلى حديث عن الخبرات الحسية 
والنكاواك المتلقئة :مق هذه | اداه كما دمن .مزنا لوقو وتاحعظ أن لخدم كاركان 
الخصيم كارل بوير تحدّث هو الآخر عن «العبارات الأساسية»'" التى هى المرتكزات 
النهائية للاختبار التجريبي؛ أى بمصطلحاته محاولات تكذيب النظرية. ‏ / 


'" لمزيد من التفاصيل انظر: آن كدء التعددية الثقافية كفضيلة معرفية للممارسة العلمية» في: نقض 
مركزية المركزء ج؟. ص8٠ .5١1-5١‏ 
"١‏ ,020011:آ ,5011لقطء]1111 ,ت10ووء مط 80 ,تإتمع115201 علكتامعقن5 01 عنع0.] ,تتعمموط .1 1نتمك] 
560 © 42 .م .1976. 

وقارن الفصل الثانى من الباب الثالث «العبارات الأساسية», في: فلسفة كارل بوير» مرجع مذكورء 
ص/الا ادع ١‏ 


ردنا 


توطين المنهجية العلمية 


وتبدى النزعة الأسسية تفسيرًا لعقلانية النظريات العلمية» حيث المنهج التجريبي 
والمنطقي كفيلٌ بتأييد أو دَخْض الفروض والنظريات العلمية: وليس للقيم الأخلاقية 
والاجتماعية أن تلعب أيٌّ دور في هذا. 

وفي أواسط القرن العشرين واجهّت نظريات النزعة الأسسية للمعرفة التجريبية 
صعوباتٍ خطيرةء كشفت عنها بضعة إسهامات في الإبستمولوجيا أهمها إسهامات كواين 
في مقاله الشهير «عقيدتان جازمتان للتجريبية»."" هاتان العقيدتان هما؛ أولًا: التمييز 
القاطع بين العبارات التحليلية والعبارات التركيبية؛ الذي يعني وجود نوعين مختلفين من 
الجملء أحدهما تحليلي تكون معاني الكلمات فحسب هي التي تجعل الجملة صادقة أو 
كاذبة والنوع الآخر من الجمل: تركيبى تعتمد شروط صدقه على الوقائع التجريبية. أما 
العقيدة الجازمة الثانية فهى الردية حك نم1610 أي الفكرة القائلة: إن النظريات 
العلمية كالفيزياء يمكن ردّها إلى عبارات الملاحظة والمبادمئ التي تربط بين تقارير الملاحظة 
وبين الكيانات النظرية أو القوانين. وهذا بالضبط جوهرُ فكرة العلم الموحدء وهى مشروع 
كارناب في كتابّيه المذكورّين «البناء المنطقى للعالم» »)١57/(‏ و«التركيب المنطقي للغة» 
(:؟5ا). ا ا 

معنى هذا أن ثمة مُكوّنًا من اللغة (- الأسس المنطقية) ومُكوَّنًا من الواقع (- الأسس 
التجريبية) يتكقّلان بتحديد صدّقٍ الجمل جميعهاء ويكون المكون الواقعي صفريًا في 
اجون :لكا بازة مون كله كراين أقه ف رد كد ودود طاريق بققيقة ارسم الفط 
الفاصل بينهما. وبالتاللي خلص إلى أن التمييز بين التحليلي والتركيبي في الجمل مقولة 
ميتافيزيقية اعتقادية. ْ 

أما عن العقيدة الجازمة الثانية؛ أي الردية» فإن كواين يقدَّم لنقدها أطروحة 
يتشارك فيها مع بيير دوهيم 1115611 .21 .2 )١19117-1/71(‏ الذي سبقه في طّرْحهاء 
تَعَوف ياسم أطروحة دوهيم-كواين 116515 ©1(1111612-01112» وتعنى نظرةً كلية لدلالة 
الخبرة التجريبية وخلاصتها: أنَّ أيّ اختيار أو حكم على قضية لا يخص القضية بمفردهاء 
بل ينطبق على النسق الذي تنتمي إليه القضية بأسْرهء ولا تؤخذ دلالة التجربة من الجملة 


*" :11086طالطة© .1716117 01 غخطذه2 1:081221 2 11012 :12 لامك 1 1أمرمطاظ 01 205اع 100 158070 ,ع 01 .17.0 .آلآ 
0 ,و2155 7آ151ع/كقطلآ 1131531:0. 
صدر هذا المقال الهام أول مرة العام ,.١1507‏ ثم تواى ظهورّه في طبعات مختلفة. 
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أو القضية أو الحدء بل من الخبرة ككلء بالتالي لا تنفرد الملاءَمة التجريبية بفصل القول في 
صذق النظرية المطروحة للاختبار. يوضح كواين أن تَيّنك العقيدتين الجازمتين مترابطتان 
ومتطابقتان في جذورهما؛ لأن كلتيهما تعتمد على أن صدّق العبارة بجملته يقبل التحليل 
إلى مكون واقعي ومكون لغوي. ولكن في ضوء هذه النظرة الكلية لا تأتينا المعطيات 
الحسية كمادة خامء بل تأتي محمّلة بالنظريات والفرضيات. إن تفسير المعطيات على 
أنها بينة في صنالخ اوه :نظارية"ممينة تترفل فيه :يحذق: الفوضيات الكافنة في بتقلفيات 
الممارسة العلمية. وتفسير الخبرة بشكل عام يتأنَّى في ضوء النسق المعرفي المعمول به ككل. 
وعلى هذاء لا خبرة منفردة تقدَّم في حدٌّ ذاتها تقريرًا ضد نظرية أو في صالحها من دون 
كل أنماط الفرضيات في خلفياتناء التي تتضمن القيّم. بعضها قيّم نظرية مثل البساطة 
والتساوق يتمسك بها العلماء عن وعي يزيد أو يقلء ويعضها قيّم تتوارّى عن أعين العلماء. 

هكذا لم تعد الأسسية كافية للإحاطة بالمعرفة العلمية وكيفية تشكيلها وتبريرهاء 
ولا بد أن تتكامل معها مقاربات أخرىء تهتم بها فلسفة العلم بعد-الوضعية؛ تُحيط بتلك 
الخلفيات وما تضمّه من قيّم وفرضيات شكَّلتها الثقافة وتساعد العلماء في تحديدٍ طرق 
جِمُْعهم وتأويلهم الدليل وتقويم النظريات فتساهم في تحديد النشاط المعرفي. وتحاول 
الإبستمولوجيا بعد-الأسسية» ومن أبرز مذاهبها البنائية الاجتماعية» أن تبرّرَ الثقة في 
ذلك كمصدر للمعرفة. ترى البنائية الاجتماعية أن المعرفة في جوهرها بناءٌ اجتماعي؛ لأن 
إنتاج المعرفة محكومٌ بمحكات اجتماعية لها ما يُبِرّرُها داخل المجتمع العلمي أى مجتمع 
العارفين» وقد لا يمكن تبريرُها خارجه. ويالتالي المعرفة نسبوية؛ أي بالنسبة للمجتمع 
الى أنحقه :و حيرت افيف اوالدرهة الحلمية' أيمنا بمكذاء أن والسية لستفزاك اللمتمه 
العلمي؛ التي هي بدورها متأثرة بالمجتمع الأوسع.'" العلم محكوم بمحكات المجتمع 


"" المصدر السابقء ص7١".‏ وانظر: 
-10 عا1تضمع ك5 صا تجاأكتاع0[6 00ج 1125ج7؟ :1222011716056 500121 35 ع22ع50 ,مطتعطهم] جعاء1] 
0 .21655 1517© 7كلطنا اماع11 :111226012 .تلان 
وتؤكد لنجينو (في ص17 من كتابها هذا) أن الطريق لا يمر من الحجة إلى القضية المثبتة مقتصرًا على 
هذا اقتصارّاء بل هناك عوامل في الخلفية, وأث الخاصة الاجتماعية للمعرفة العلمية تكفل لها الموضوعية. 
وتأكيدًا لتكامل العقلاني والاجتماعي في تفسير طبيعة العلم والمعرفة العلمية» أخرجت فيما بعد كتابها: 


.2 .21655 1571:51]77لآ جاماع 1122 تطاماعع متتاط ,عع 27011160] 01 ع831 ع1" 
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العلمي أى نموذجه الإرشادي» فلا يكون الحكم على النظرية العلمية إلا بالنسبة لإطارها 
وشرها ونموذجه. وتلك هى النسبوية التى أكّدها فييرآبند في فلسفته للعلم. لا تتخلى هذه 
الاتجاهات عن مطلب الموضوعية؛ على أن الموضوعية الحقيقية - أو «الموضوعية القوية, ؟" 
بتعبير ساندرا هاردنج - تقتضي أن نأخذ بعين الاعتبار العوامل التاريخية والمجتمعية 
والحضارية والتعددية الثقافية بما تحمله من قِيّم. «إن التحورَ من القيّم لا يجعل العلم 
موضوهًا أكاأيل كلما كان العلخ بيطفك بالقكم: كلما كان أكان لتوضرع رق + 

لقد انتهى العصر الوضعي والنموذج الغربي الأوحد الذي هى بحذافيره مطلق العقل 
العلمي. ومع هذا لا يزال البعض منًا غارقين فيه حتى الثمالة: لا باعتباره مناهج بحثية 
قأبلة. للمواجعة والقطوين ريل جاعتنازة الماك الكقل العلمن: اقكانا والكدرية الرائدة 
لتقؤاقة العريية تحني وها هل تحاف ةا كين ارونين :مدهو صاتها ولانينا اهو غقه 
موجات مراجعاتها من زعزعة المادي والعلماني واللاقيمي» والخروج إلى فضاء التعددية 
الثقافية وتعدٌّد المنظورات والتوجهات النظرية. فهل تُفيد إشارة حسن حنفي البارعة 
إل أن منافلة التدلمي. ق:دظيقاف الأتمبوأيمًا أبن مسكوية بق تجار ب الأسوة .خوضا 
فل الكفركرة وإعطاء تكن شعن دنه والتعتراك ووم ف العضبازة النضزية العامة دونه 
استثناء أو أثرة»'” أو إعلان منظمة الأمم المتحدة للتربية والعلوم والثقافة (اليونيسكو) 
في مؤتمرها المنعقد بتاريخ 5 نوفمبر 11717» الذي تنص مادثه الأولى على أن «لكل ثقافة 


وقارن: 
,,5]] 211355312115 ,200125 21:20101:0 ,110011115120 50131 ,501012012 13111102 

وهي تؤكد الأطروحة نفسها من زاوية مختلفة» وفي ص57١-55١‏ تناقش لنجينو. 
؛" اهتمّت هاردنج بتقديم مفهوم «الموضوعية القوية» التي تأخذ في اعتبارها دور الذات العارفة, 
وأيضًا وضع الأقليات والمهمشينء وذلك وعالجته في أكثر من موضوع في كتاباتها الغزيرة خصوصًا 
فصل بعنوان «استعادة مصادر معرفية: الموضوعية القوية». في المرجع المذكور: 15 ,11310128 5011013 
1224-5 .22 ,111317مه3113 ععدمعك5 قارن: 220 دناكتكتاعء[0 20من89 ,ملع أممضءظ لنتمطع1ت] 
3 ,120612113قطط ,رووع21 وقطتج؟؟اتإقمطع2 01 7ا[وتاع تلآ ,351510ج1ع1. 
“" :# 1232 رووع2 (إاأوتاعكنطتآ 01211 ,تساكتصتصرء8 طلز 01125012 ععمعكن5 ع1 ,عسنل ج11 وسنةدك 
7 .2 .1986 ,012001آ. 
10 د. حسن حنفيء من النقل إلى الإبداع» دار قباء للطباعة والنشرء القاهرة. .2٠٠٠‏ المجلد الأول: الجزء 
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كرامة وقيمة يجب احترامها والمحافظة عليهاء ومن حقٌّ كلّ شعب ومن واجبه أن ينمّيّ 
ثقافته. وأن جميع الثقافات بما فيها من تنوّع وخصبء وبما بينها من تبايّن وتأثير 
متبادل؛ تشكّل جزءًا من التراث الذي يشترك في ملكيته البشرٌ جميعًا؟!» 

وعلى أية حالء الذي يعنينا الآن أن أسفرّت العناية الفلسفية بمنطق التقدم العلمي» 
ومداقعه عن الترحتي بالتعودية المثهمية والتبائج الفراسية الإرشادية المتقابعة واالتقابلة 
والمتحاورة. فهل تواصل الركون والسكون والتواني عن الإسهام في هذا المعمعان الظافر, 
أم تشْرَكِبٌ أنظارنا صوبّ إسهام ثقافتنا في فاعلية علمية خلّاقة ومنتجة في إطار نموذج 
إرشادي علمي يَنيّع من معالم في واقعنا الثقافي؛ أي ينبّع من منهجية إسلامية؟ وما هي 
ممكذات :هذا الطري؟ ا 


ا 


الفصل الثاني 
المنهجية العلمية فى الإطار الإسلامي 


الفحوى والدور 


تنشق مجكيكا فكالة مق العلناء تعساة أن تكون قادوا عل 'الاتتقال بسفا رزكاتنا الحلمية 
من الاقتصار على استهلاكِ العلم ونقله إلى إنتاج العلم والإبداع فيه. فليس المقصود أن 
يرتهنَ الفعل المعرفي بالموقع الإسلامي والعقائد الإسلامية؛ بل المقصود تفعيلهما للانطلاق 
وتحقيق العالمية والإنجازء والتشارك مع الآخرين الفاعلين في ملحمة التقدم العلمي. 

من ناحية تشتبك قضية توطين المنهجية العلمية بالإسلام من حيث هو واقع 
أنثروبولوجي معيشء ودائرة حضارية لها موقعها الذي يتوسط خريطة العالم الثقافية؛ 
ومن الناحية الأخرى اختلف الإسلام عن الأديان الأخرى في أن جوهره ليس عقاتدَ لاهوتية 
مفارقة» بل منظومة قيمية وهوية فاعلة تميّزت بتأثير حاسم في محيطها الحضاري. 
فلم يكن عقيدة دينية فحسب بل أيضًا حضارة وثقافة توالّت قدمًا في صيرورة التاريخ 
نحو الصعود والتألق المشهودء ثم الهبوط الذي بدأ بغزى التتار لحاضرة الدولة الإسلامية 
بغدادء وتوالّت أشكالٌ شتى من الغزى والاستلاب وبلغ نموذجها المعرفي والحضاري هرمًا 
وشيتوحة. وقبع في أغوان التاريخ منذ القرن: الثاني عشر الميلادي. ويتجلى العزم للعون 
إلى مدارج الصعود. وفي سياق هذا العزم» ومن أجل تمكينه وتوجيهه وتفعيله يتقدم 
الوعي المنهجي وحديث المنهجية العلمية الخاصة بالإطار الإسلامي. 

اللذيئجية من المدائكل الإسلامية بالمقووع التامل للمذوحية: تحمل للسفة كامقة وراء 
الفكر العلمي المنتج والبحوث العلمية؛ أى ما قبل مناهجهاء مثلما تمتلك قِيّمّا وعناصصر 
موجهة للبحث العلمي في حضارتناء ومساهمة في تحديد غاياته. ويّناط بها دور أن 


توطين المنهجية العلمية 


الصَّدْع بين الأصالة والمعاصرة؛ بين التراث والحداثة؛ بين الماضي والمستقبلء بين الإنساني 
والطبيعي» بين القيمي والعقليء بين الدين والعلم. إنها سبيل لتوطين الظاهرة العلمية 
وتأطيرها ومأسستها في العالم الإسلامي تحديدًاء تستطيع استقطاب عناصر جوهرية 
تداركتها فلسفة العلم في تطوراتها التي أشرنا إليها؛ أي تستقطب عناصر ثقافة المجتمع 
وقيّمه وسمات رؤيته الحضارية والكونية» فتحمل عناصر تميّزه وخصوصيته؛ ومرتكزه 
العقائدي ورصيده الإيماني. ش 

ولئن كانت مهمة العلم هى «قراءة كتاب الطبيعة», وكان التسليم بالكتاب المنزل؛ 
القرآن الكريم» هو المعل اللميد للعالم الاسلامي من حي هى إسلامي: فإنه يمكن اعثبان 
القراءَتين: قراءة كتاب الطبيعة وقراءة الكتاب المنزل» منطلق المنهجية الإسلامية» مقابل 
القراءة الواحدة التى هى منطلق المنهجية الغربية» ومّعلم الحضارة الغربية. 

أدّت سيادة الكتاب المقدس على أجواء أوروبا القروسطية إلى تنحية الطبيعة وتدحية 
البحث فيها. وكانت الحداثة الأوروبية قطيعة مع الكتاب المقدس وإقصاته تمامًا عن 
النضال العقلي والمعرفي فيما سَمّيَ بالعلمانية» واستبدال الطبيعة به كمصدر للمعرفة.١‏ 
ربما كان الكتاب المقدس بعقائده اللاهوتية المسيحية المجافية للطبيعة» والتي ترى 
الطبيعة مصدرّ الإثم والدنس والخطيتة» وربما كانت غربة الدين عن الغرب فك حتى 
رآه البعض منهم فكرًا مستوردًا - إن جاز التعبير - فكانت العصور القروسطية 
الدينية المظلمة فاصلًا غرييًا ومغتربًا في تاريخ الثقافة الغربية. أيَّا كان التفسيرء يشهد 
تاريخ العقل الغربي على أن بنية الحضارة الغربية وطبيعة كتابها المقدس جعلاها دائمًا 
بإزاء خيار ايعاد : إما ... أو ... إما قراءة الكتاب المقدسء وإما قراءة كتاب الطبيعة, 


م 


الواحدة منهما تستبعد الأخرى. فكان الانتقال من قراءة لكتاب واحد: الكتاب المقدس» 


١‏ هذه أطروحة معروفة وتوائّرَ الحديث فيها كثيرًاء ومع هذا يمكن الرجوع إلى مزيد من التفاصيل؛ مثلًاء 


021010 ,21655 0131:6200 ,81311716 01 1062 عطآ1: ,7000ماع طتلاه © .© .1 ٠‏ 
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.60 ,1.0101 ,1آننة2 
وأيضًا: فرانكلين ل. باومرء تاريخ الفكر الأوروبى الحديث: الاتصال والتغير في الأفكار» الجزء الأول 
(القرن السابع عشر)ء ترجمة م حمدى محمودء الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرة. .١5//‏ 
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إلى قراءة لكتاب واحد: الطبيعة» هى عنوان الحضارة الغربية وعنوان الحداثة والعصر 
الحديث. الجمع بين القراءّتين هنالك مستحيل منطقيًاء أى على الأقل لم يحدث. ثمة صراع 
بين القراءَتين» تفوز واحدة وتستبعد الأخرى. 

في قصة نجاح العلم الغربيء التي بدأت في إيطاليا ثم انتقلت إلى غرب أورويا 
ووسطهاء وبلغت درجة مبهرة من النضج والاكتمال مع نظرية نيوتن وما تلاهاء لم 
يكن العلم الحديث في بداياته الأوروبية يتفتح كالزهرء بل كان ينبجس كالدم؛ ومعلوم 
تمامًا تفاصيل الصراع الدامى بينه وبين السلطة المعرفية. وكانت آنذاك لا تزال في يد 
وال العديبية كيد تيع القن الذي لا تعرفه الحضارة الإسلامية. وعلى مشارف العصر 
الحديث اشتعلت في أوروبا المواجهات الدامية بين رجال العلم ورجال الكنيسة ذوي 
السلطة المعرفية آنذاك» ولكي يستطيع رجال العلم احتلال مواقع معرفية والاستقلال 
نشاظومه أن العلفاء عل أتهم هم الاخروخ أقدن:اليقن .هوا عل قراءة: كناب الكن 
لا يقل عن الأناجيل عظمة: ولا دلالة على قدرة الرب وبديع صنعه: إنه كتاب الطبيعة 
المجيد. وأصبح تعبير «قراءة كتاب الطبيعة المجيد» شائعًا في تلك المرحلة للدلالة على 
نشاط العلماء. خصوصًا بعد أن استعمله جاليليو )١5817-١6575(‏ قائلًا: إنه مكتوب 
بلغة الرياضيات» وهذه فكرة فيثاغورية أفلاطونية قديمة» لكنها مع جاليليو أصبحت 
أساس علم طبيعي ناضج وواعد. استطاع العلماء في النهاية الاستقلال عن الكنيسة وعن 
قزادع الكتان. المقدمنواتاراخ السلظة المعوفية شساما: من نيف الكرفوف: الكسن: ووصين 
الاقضاء لليفد الديق :ولدون الكنات القسين إل قايكم والقطيعة الحياقية ممه بمسوء 
عمج القذوين. (إنه استيدال كقاب: يكقاقة وقرادة يقزاءة أكتفاء 'يقراءة وانحدة وويسينة0” 

وفي مقابل هذه التفاضلية نجد فاتحة المنهجية المعاصرة من المداخل الإسلامية 
تكاملية» فهي الجمع بين القراءّتين» قراءة الكتاب المنزل وقراءة كتاب الطبيعة. إن القرآن 
لا يجافي الطبيعة» وليس من الضروري المصادرة على تنحيته؛ ولا تطرح في العالم الإسلامي 
مفاضلة بين الطرفين أو بين الكتابّين أو بين القراءتين. وفي مرحلتنا الراهنة بشكل عام؛ 
حيث أصبحت آليات القراءة والفهم والتأويل من أعقد وأخصب المهام التي يقوم بها العقل 
البثري» سيطرح الجمع بين القراءةتين قواعده وإشكاليته وآلياته. ومن أصوله: «أن نقراً 
الجزئي ضمن الكليء أو نحوّل الكلي إلى إجرائيء أو نسكن الإجرائي في الكلي.»" وسواها 


” د. سيف الدين عبد الفتاح, المنهجية وأدواتها من منظور إسلاميء في: المنهجية الإسلامية» الجزء الثاني 
م. سء ص 715-/1ا5/اء ص5 5. 


١ 


توطين المنهجية العلمية 


من آليات يُسفر عنها النظر وتتطور بفعل الممارسة. وكما يقول عبد الحميد أبى سليمان: 
لم حكن القران :النحكيمخطاث حوارق وإعهازات. يعدن ما فى خَطَاتٌ تعتاب وقراغة: 
وتفكّر وتدبر» وخطاب عقل وحجة وإقناع وهداية؛ بعبارة أخرى: هو خطاب رؤية كونية 
وحضارية مواتية تمامًا لانبثاق منهاج ومنهجية» خليقة بتوليدٍ فكر إسلامي واقعي علمي» 
ونحة تمن فقال ف محظف الممالات. وهكد| كوي الشكن :والفزهعان اهدي 

القراخ عات وخطات؟ النبات حمل وسالة لكدها كانت يناف خطاني» القطات 
فأعلنة مسعمرة» تواضل وامعومة. تقدص اشكمابة عزن المقاطي»«وكهما توك م 
أبن الفضلرمن السدروري اسحسضاز.هيؤية الكتطان القراض الع كانت بأسالييا قديدة 
من ففيل اتتهداح ضفعةالضارع وأسالمي الحداء ومق قو فاغلة ف بواقم الملتركات 
المعاصرة التى تتفاوت في هذا من حيث تتفاوت القدرة على استيعاب أبعاد النظرة الكلية» 
وق أبعاة ,توسيوية اعتقادية :وعملية: فيمكق لهذا لصون المنتي «أن يك :له رلذلات 
عملية ونحن نترسم خُطَّى منهجية بديلة».؛ بقراءة القرآن الكريم في كليّته. وبالتأكيد على 
الصيرورة والتفاعل والمنطق التاريخي للمتغيرات. نستطيع أن ندخل إلى قراءة الكتاب 
المنزل أو الوحي المسطور بمنهجية واضحة:؛ ويخرج منها إلى منهجية أوضح لقراءة 
لوحي المنظون أ الخالغ الي تهنا قي وررمة موحي كا لمث والعلمروا لعررقة تقندا 6 
للتقدم والتمكين في الأرض. ولا شيءَ يلزمنا بشريعة الغرب التي تحكم بإقصاء العوامل 
الدينية اكتفاءً بقراءة واحدة. الإطار الإسلامي يحمل إيجابيات يمكن تفعيلها. 


وننتقل إلى المرتكز الإسلامي الآول وهو عقيدة التوحيد: وحدة الخالق ووحدة الخلق ووحدة 
المعرفة. إن التوحيد دعامة الإسلام الكبرى التي يقوم عليها الدين» كأصل وكفروع, ككل 


وكأحزاء. 


" تجدر الإشارة إلى أن عبد الحميد أبو سليمان برفقة طه جاير العلوانى وإسماعيل الفاروقى» من 
موْسّسِي المعهد العالمي للفكر الإسلامي في فرجينياء وفروعه العديدة في العواصم المختلفة. وهنا نجد قضيةٌ 
القراءتين من الناحية المعرفية» هي القضية الأم التي يجدون بشأنهاء لا سيما من ناحية العناية البالغة 
بقضية المنهجية التي أخرجوا فيها حصادًا طيبًا ووافرًا هد إنجازاتٍ علميةٌ رصينة حقّا أضاءت الطريق, 
من قبيل الرحع المذكو يف الها نش السابق:«التمسية الإسلادية» وسؤاف: 

؛ د. منى أبى الفضلء ود. طه جابر العلوانيء نحو إعادة بناء علوم الأمة الاجتماعية والشرعية: مراجعات 
منهجية وتاريخية؛ دار السلام القاهرة, 5١٠؟,‏ ص87. 


د 


المنهجية العلمية في الإطار الإسلامي 


لقد انطلقّت المنهجية الغربية الوضعية؛: منهجية القراءة الوحيدة لكتاب الطبيعة 
فقطء من مبدأ ميتافيزيقي عميق وضروري لكي يكون العلم ممكنًاء مفادُه أن هذا الكون 
الذي نحيًا فيه - عالم الشهادة بالتعبير الإسلامي - ليس كايوس 5205©: بل هى 
كوزموس 0055205؛ أي ليس هاوية من الفوضى والعماءء بل هو عالم منتظم مطرد؛ 
وبالتالي قابل للفهم العلمي. ولى لم يكن الكون كوزموس لَا كان قابلًا لممارسة البحث 
العلمي ومحاولة الوصول إلى نسق القوانين الحاكمة إيادء بل لما كان قابلا لممارسة 
تجربة الحياة أصلًا. تَسِلَّم المنهجية الغربية بهذا المبدأ كمبدأ ميتافيزيقي أو أنطولوجي 
فقط لا علاقة له بالقيّم أو المعايير. وتوطن هذا الفصل بين المعرفي والقيّمي في الغرب 
بفعل العقيدة المسيحية التي حكمت إطاره الثقافي في الع الوسيط؛ لتحمل القيم على 
أساس من الخوارق ومناقضة القانون الطبيعيء فضلًا عن اعتبار عالم الطبيعة هو 
عالم السقوط والخطيئة. عضَّد هذا من وضع المنظور الديني كمضاد للمنظور العلمي» 
واستقراء الطبيعة كطريق مناوئ لطريق قراءة الكتاب المقدس. 

فكان أن قام العلم الطبيعي في العالم الغربي على أساس تنحية الكتاب المقدس 
جانبًاء والاقتصار على قراءة كتاب الطبيعة فقط. والخلاصة: أن انطلقت إمكانية العلم 
في المنهجية الغربية من مبدأ ميتافيزيقي: 0 كوزموسء وهى مبداً أنطولوجي خالص 
مجرد من القيم والمعايير» فكان الخلل الذي تحاول فلسفة العلوم الراهنة تجاوره حين 
تعنى بالإطار الثقافي للظاهرة العلمية ويأخلاقيات العلم وقيّمهء إلى آخر ما ذكرناه. 

التوطيك و نوديعي كك الطريق ورانا «العسين. فهو ميدأ نظامية الكون» 
ومبدأ الأخلاقيات معًا. وليس هذا خلط بين الطبيعي واللاهوتي بقدر ما هو ربط - أصبح 
منشودًا الآن - بين المعرفي والقيمي. ! «التؤديه ياد وبلا عل اه لكين متظلومة ويك 
ونظامء محكوم بسنن أو قوانين. الطبيعة في الإسلام ليست مقترنةٌ بالسقوط والخطيكة: 
بل هي «العالّم»؛ أي العلامة الدالة على وجود الله. كان المتكلمون هم أول من استخدم 
أفطة «العال من أجل هذا الغرضء ولا غرو فعلم الكلام هى علم التوامين فنا عي 
(الغلم] غلناة للنه غلمة اتصيرية عل وجوه صاحي الحايه فكذاك (العالم) تجاكره 
وأعراضه؛ وأجزائه وأبعاضه. دلالة دالة على وجود الرب سبحانه وتعالى.»” كلمة «عالّم» 


أمين الخولي (مُعد)ء معجم ألفاظ القرآن الكريم» الجزء الرابع» مجمع اللغة العربية» القاهرة» 2١57/‏ 
ص١‏ 5؟-١551؟.‏ 


لد 


توطين المنهجية العلمية 


مشتقة أصلًا من العلّم والعلامة. وفي أصلها اللغوي البعيد من الحسي: العُلام؛ أي الحا 
لما يترك من أثر باللون. والعلامة ما تترك في الشيء مما يُعرف به. ومن هذا العَلّم: لما 
يُعرف به الشيء أو الشخصء كعَلّم الطريقء وعَلّم الجيش (الراية)» وسُميّ الجبل علّمًا 
لذلك. ومنه: علمت الشيء؛ أي عرفت علامته وما يميزه» ونقيضه الجهل. وتكون بعد ذلك 
المعاني الخاصة والاصطلاحية للعلم. ولم ترد لفظة العالم في القرآن الكريم أبدًا. ورت 
فقط في صيغة الجمع: العالمين - ريما على سبيل التأكيد - ثلانًا وسبعين مرة. هذا 
غير العالمينء (بكسر اللام)» من العلم بالشيء, التي وردت ثلاث مرات.' وردت مشتقات 
الجذر «علم» في أكثر من سبعمائة وخمسين آية. وها هي نفحة كلامية تكشف عن عبقرية 
اللغة العربية, حيث العلم والعالم مردودان لنفس الأصل اللغويء ومن المرتكز التوحيدي 
يمكن أن تعمل المنهجية الإسلامية على استثمارها لتوطين المنهج العلمي التجريبي في 
عالمنا. علم الكلام هو علم العقائد وعلم التوحيدء دفعت قراءته للكتاب المنزل إلى النظر 
في كتاب الطبيعة ووضع عنوان لهذا الكتاب هو «العالم». إنه التأكيد على أن الحضارة 
الإسلامية هى حضارة القراءّتين: القرآن والعالم الطبيعيء في مقابل الحضارة الغريية 
حهنارة القزاء الوائمنة والفاضلة فى ار تين كيه إحداهما الأفن. 
التوحيد مبدأ يُضفي على الكون نظاميته التي تجعل العلم التجريبي ممكناء وتجعل 
إعمال العقل أمرًا واعدًا. يؤدي الإيمان بوحدانية الله واتساق وشمول واستمرار القانون 
الطبيعي إلى إمكانية العلم. 
ليس التوحيد مبداً ميتافيزيقيً فحسب يضفي على الكون نظاميته, بل هو أيضًا 
وقبلًا مبدأ قيّمي يُضفي على البحث العلمي - وعلى سواه - أخلاقيات ومعايير. وحين 
يُضفي التوحيد على الكون نظاميته؛ يحدد للمسلم ماهيته ودوره وقِيّمهه وشبكة العلاقات 
معالكوة:والحياة والزمان: 
لعل التوحيد في جوهره هو الإيمان ن الخالصء على أن ن آيات القرآن ناالكريغ ترتبط ازبطا 
عبقريًا بين الإيمان والعملء ي«إِنَّ الذين نذا وَعَمِلُوا الصَّالِحَات أُولَيِكَ هم خَيْرْ 0 
(البينة: 0). «إِنَّ الَذِينَ آمَنوا وَعَملُوا الصَّالِحَاتٍ لَهُمْ أَجْدْ» (فصلت: 8)» «وَالْعَضْرٍ * إِنَّ 


' المرجع السابقء ص5/8؟: 56". وراجع: يمنى طريف الخوليء الطبيعيات في علم الكلام: من الماضي إلى 
المستقبل, ط"؟, دار رؤية, ك5 ص 1-١١‏ /. 


ء 


المنهجية العلمية في الإطار الإسلامي 

الإنْسَانَ في خْمْرِ * إلا الَّذِينَ آمَنُوا وَعَملُوا الصَّالِحَاتٍ وَتَوَاصَوًا بِالْحَقَ وَتَوَاصَوًا بالصّبر» 
(العصر: .)1-١‏ إن العمل ثمرة لعقيدة التوحيدء وليكن على رأسه العمل المعرفي أو الجهاد 
في البحث العلمي. 

وفي هذا الإطار الإسلامي يحقٌ اعتبار مفهوم التوحيد بمثابة النواة التي تنتظم 
خولها امناكن المقاهية الأخرى 'ق متظوية الفاقهم والقيد: الاسلديية اللذمكية. ‏ مقع 
عقيدة التوحيد الضوابط والموجهات التي يمكن اعتبارها مقاصد المنهجية الإسلامية, وفي 
مقدمتها الاستخلاف والتزكية والعمران ... تقوم بين أطرافها علاقات تبادلية وتحمل 
حبيتها كنات الإسلام :ذاحة تمن نك فى وين الفظره: والندافة: وإذا كان الكويحيد فى 
جوهره هو الرؤية الإسلامية للوجود وللإله المدير للكونء فا إن هذه اقيم الثلاث إطار 
الرؤية الإسلامية للإنسان ودوره في هذا الكون؛ فَتُمشّ جميعها إطارًا نسقيًا لمنظومة 
من القثم كفيلة يتوخية الجيب العف السلع ودرهيد الست العلفي دمن ديت حى :عمل 
وفاغلية إنسائية متكحةة إنها ومخظومة مقا ضدية كاملة يمكن الاسناه إلنيا تسح 
مسار العلوم: التقلية إضافة “إلى الحلوم 'الإتسانية والاجتماعية:بوصيديه مسترة القلوم 
الطبيعية باتجاه الغائية والقيم والمقاصد؛ لتحقيق غاية الحق من الخَلّقء والنأي بها عن 
العدمية والعبثية.»" 

الامتكلاف سس قزوة الإفسان هل التمترف" فق هال الذقيوى :© وهنا يستديعة هذا 
مو ممتكولية تحمل أمانة التصيرفه وه حيطولية قتف العدل ب والاعض ال :وقول الاسناق 
فردًا ومجتمعًا وجنسًا يتمتع بالروح وبالضمير الإنساني ويالنقسن اللوامة»: وينزعة طلب 
العلم وطلب المعرفة. الاستخلاف طبعٌ وإزادة قغمل ذكريمًا للإنسان: وهى جوضن الحياة 
الإفسافية وقايتها ف العفل الختردوق الإبذاع دوف الإعماى,؟ إن الاستشلاف هى الحضارة: 


5 د. منى أيو الفضل ود. طه جاير العلواني» نحو إعادة بناء علوم الأمقه ص82 .١‏ 

4 عن حل قيمة الاستخلاف وتفعيلها بأبعادهاء أنشأت الجامعة الإسلامية بماليزيا معهد أبحاث «خليفة» 

أو ال من إصداراته هذا الكتاب الصغير المشّْسم بالبساطة والعمق والعذوية» وكان في أصله 

محاضرة ألقيت على المتدربين: : 

,2 .110 56110115 31 ]تلحطع]ا ,طهللث 01 طدكتلهطك؟ا عصلعءظ 02 ,2131301 20 تتستقطبة38 .دآ امصط 
.4 1.3122111 111313 ,12511 وكتلقط؟ا ع1 ,”110110 عنصحح151 لم1 لمته تإلللنظ 2 1017310“ 

5 د. عبد الحميد أبيو سليمانء الرؤية الحضارية الكونية الإسلامية» في: المنهجية الإسلامية. ج١,‏ م. س» 

.؟1١؟-7١؟ص‎ 
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هو الوعي والحضور الإعماري» مرتكز مسئولية الإنسان ودوره في هذا الوجود,ء ومنزلة 
للإنسان تحديدًا لوضعه في المنظومة الكونية الشاملة. تجعله أرقى الكائنات؛ لأنه وحده 
المستخلفء يتميز عنها جميعًا بالعقل والعلم والنشاط المعرفي وبناء الحضارة الإنسانية. 

والاستخلاف في النهاية يعني أداء الأمانة المنوطة بالإنسان» والقيام بواجب العمران. 
والعمران بدوره لا يعدو أن يكون توظيف الطاقات في إعمار الأرض والارتقاء بحياة 
البشر وإثرائها وإعلاء شأن حضارة الإنسان: باختصار تزكيتهاء من حيث إن التزكية 
هي التطهير والترقية والتنمية للنفس وللواقع وللعلاقات الاجتماعية» وهذا هدف العمران 
ووسيلته. ولا يعدو أن يكون تطويرًا للهدف المجمع عليه من كل الأطرافء شرقية وغربية؛ 
إسلامية وغير إسلامية؛ أي التنمية. والتنمية في هذا المنظور الإسلامي التكاملي تغدو أكثر 
من مجرد تصاعد في الأرقام والمعدلات. ولا بد أن نهدف إلى التوظيف المنهاجي لقيمة 
التزكية» مما يجعلها ضوابط موجّهة لمسالك الباحثين والدارسين» وهذا يحول دون أن 
تظلّ مسألة مشاعر إيمانية فردية» بل تغدو عنصرًا فعالًا يتدخل في خطة العمل في 
منظومة المنهج؛ لكى يوظف الباحث «طاقاته العلمية والعملية في إعمار الأرضء وترقية 
الحياة البشرية عليهاء وهى بذلك يحقق مقصد التزكية: تطهيرًا وتنمية.»'' مما يبدو 
بمثابة هدف مثالي للبحث العلمى. 

والخلاصة: أن التوحيد منطلق قيم منهجية لتقويم جهود البحث العلمى والعطاء 
العقلي للأمة الإسلامية» والهدف المرتجّى من هذا جميعه. من حيث إن العالم إمام من 
أئمة أداء أمانة الاستخلافء والاضطلاع بمهام عمران الأرض وصون قيمة الحياة فيهاء 
أى بالأحرى تزكيتها. وبهذه المنظومة القيمية تتمايز المنهجية الإسلامية عن سواها من 


٠١‏ انظر: فتحى حسن ملكاويء التزكية في منظومة القيم الحاكمة؛ في: مجلة المعرفة؛ المعهد العالمى للفكر 
الإسلامى, الأردن» العدد لاه, ٠53‏ ماه ص .١ 3-١0‏ 
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في كل المتغيرات يظل المنهج آية وغاية» آية العلم والعلم آيته. فما خطب المنهج ذاته؟ 
أجلء لا بد من إرهاف السمع للدرس الغربى الثمين في مضمار المنهج العلمى الحديث 
واكاة كر !روط 1 ]قد هاي .مظاكل كن ووانانه ولظر )كد عمو تق :اتش طمن 
المعنيٌ ومن البديهي أن هذا عمانٌ أيّ نموذج إرشادي علمي. ولكن لكي يكون النموذج 
الذي يستوعب هذه الحصائل المعاصرة إسلاميًا كفيلًا بتوطين العلم في العالم الإسلامي. 
تطوع السؤال» فل الذهيد ذاته أضلة عريت عا وسلعة مستوودة من الغري؛ أ أن الثمن 
يتطلب تطويرًا وتنمية لممكنات متوطنة,. مطروحة وماثلة؟ 

ولكي نرجح البديل الثاني نطرح حجيته عن طريق تفصيل مفهوم المنهج ووضعه 
في الثقافة الإسلامية. وأولّ دعوانا أن «المنهج» لفظ قرآني ومصطلح تراثيء وهذا ما يمكن 
تفعيله في توطين المنهجية العلمية تحديدًا. 

«المنهج» في اللغة العربية هو الطريق الواضح المستقيم الذي يُفضي بصحيح السير 
فيه إلى غاية مقصودةء' بسهولة ويسر. ومن هذا الأصل جرى استعمال لفظة المنهج 
لتعني بوجه عام «وسيلة محددة توصل إلى غاية معينة»." نهج نهمًا اتخذ منهاجًا أو 


' د. جميل صليباء المعجم الفلسفيء الجزء الأولء دار الكتاب اللبناني» بيروت» الطبعة الأولى» ؟/161. 
ص .”١‏ ولمزيد من التفاصيل انظر: يمنى طريف الخوليء محاضرات في منهج العلم, دار الثقافة العربية: 
القاهرة. ٠٠٠١“‏ ص8١‏ وما بعدها. وقارن: يمنى طريف الخوليء مفهوم المنهجء الهيئة المصرية العامة 
للكتابء, القاهرة, .50١6‏ 

" مجمع اللغة العربية» المعجم الفلسفيء المطابع الأميرية» القاهرة 151/5. ص .١55‏ 
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طريقًا للوصول إلى غاية.' ومن عبقرية اللغة العربية نجد اللفظة «نَهَجَ»؛ أي تلاحقّت 
أنفاسشه من سرعة الحركة لوضوح الطريق ويُّشره (ومن هذا الأصل تستعمل اللفظة 
أيضًا على عمومهاء فيقال: نهج من السمنة؛ أى من سواها). هكذا تتضمن أصول اللفظة: 
الإسراع في السير في الطريق لوضوحه. أو في إنجاز العمل لوضوح طريقته. ويأتي أصل 
هذه الألفاظ لغةّ من الجذر نَهَج وأَنْمَج ونهج الطريق نهويًا بمعنى وضح واستبان 
وصار نهجًا واضمًا بِيّنَه ونهجته وأنهجته أوضحته. وأيضًا سلكته. الطرق الناهجة هي 
الطرق الواضحة. النهج والمنهج: الطريق المستقيم؛ والمنهاج: الطريق المستمر. ؛ 

وفي القرآن الكريم: الِكُلٌ جَعَلْنَا مِدْكُمْ شْرّْعَةٌ وَمِنْهَاجَاك (المائدة: 58). ولما كان المنهج 
هو الطريق والطريقة؛ فإنه بهذا أكثر ظهورًا؛ إذ ورد في القرآن الكريم لفظّ الطريق 
والطريقة» وأيضًا السبيل والصراط عشرات المرات. «والمؤمنون يدعون الله أن يهديّهم 
الصراط المستقيم, صراط الذين أنعم عليهم فاهتدوا إلى الطريقء غير المغضوب عليهم: 
الذين عرفوا الطريق وتنكّبوه, ولا الضالين الذين ضلوا وتاهوا فلم يعرفوا الطريق.»* 
الضلال يحمل الزَّلل المنطقي والزَّلل الأخلاقي معًاء ربطًا بين المعرفي والقيمي. 

و«السنة» أيضًا لفظّ قرآني تبوّأ موقعًا فريدًا في الدين الإسلامي وفي التراث لارتباطه 
بالطريق النبوي» وهو الآخر يعني في أصله اللغوي الطريق؛ والسنن هي الطرائق» وهي 
مصدر التجربة والعبرة ويالتالي يقترب في دلالاته من لفظة المنهاج. والخلاصة: أن ثمة 
دلالاتِ مشتركة في ألفاظ المنهج والمنهاج والطريق والسبيل والصراط والسنة. جميعها 
تُشير إلى طريق مستقيم واضح ميسّر لسعي الإنسان ليبلغ به غاية مقصودة تقع في 
مسقويات+مخكلقة قيكا للنعا ضيه الخخلفة ومساعى الإنشاق الشكن نكى العانة الفهاتية 
وهى حسن المآلء في الدنيا وفي الآخرة. وتظل كم اننبا هى اتخاذه طريقًا إلى المقصدء 
والدركة ف اقماه ذلك المقصد + ١‏ 


" د. منى أبو الفضل ود. طه جابر العلواني, نحو إعادة بناء علوم الأمة م. سء ص16. 

؛ د. فتحي ملكاويه المنهاج والمنهجية؛ م. س؛ ص 7-50. 

“ د. فتحى ملكاويء منهجية التكامل المعرفي: مقدمات في المنهجية الإسلامية, المعهد العالمى للفكر الإسلامى. 
هركن دفر خيتنا. ١‏ 1 هن 5 ١ ١‏ 
” نفسه, ص194-١0.‏ 

" نفسه. ص١لا.‏ 
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وفضلًا عن هذا يحفل القرآن» كما أشار طه جابر العلواني, بألفاظ منهجية في المقام 
الأول» لا تنفصل عن نمط ومهام وسبل التفكير العلمي المنتج» من قبيل: التعقل» التفكر, 
التفقه. التبصرء الاعتبارء التديرء النظرء التذكر ... ولكن مقصدنا الآن لفظة «المنهج» 
تحديدًا وتعيينًا. 


إن المنهج هو الطريق والطريقة» الأسلوب والوتيرة» الديدن والسبيلء المسار والشرعة, 
الطبع والناموس ... وفي تطوراته اللاحقة صار يراد به تجسيد أسلوب للتفكير السديد 
منظم ومثمرء ملتزم بالانتقال من المشكلة إلى حلّهاء ومن مقدمات البحث إلى غايته. وبات 
«منهج البحث» هو الاستعمال الأكثر للفظة المنهج في سياق اللغة التداولية المعاصرة في 
خطابها المعرفي. 
منهج البحث منجمٌ أو مناجم نستخرج منها فرائد العلم والمعرفة ... هو استراتيجيات 
العمل العقلي وأركانه وأداته الكبرىء القوة الحقيقية والمجد الحقيقي للإنسان الذي جعله 
قإنة ا عل أداة اماف الاتستكلاف والععرات والتركية ق'أنغين عدو وما وحطله دكات القليقة 
وبطل الرواية الكونية. فهل لحكمته سبحانه أن ورد الجذر «نهج» في القرآن الكريم مرة 
واحدة وورد الجذر «بحث» أيضًا مرة واحدة» وكلاهما في سورة واحدة هي سورة المائدة؟! 
رأينا «المنهج» في الآية /:: مالِكُلٌ جَعَلْنَا مِدْكُمْ شْرْعَةٌ وَمِنْهَاجَّاك (المائدة: 58). وفي 
الآية ١؟:‏ قَبَعَتَ الله غْرَابًا يَبْحَتُ في الأرض». وفي «المعجم الوجيز»: بحث عن الشيء؛ أي 
طلبه وفتَّش عنهء أو سأل عنه واستقصىء وبحث أمره واجتهد ليعرفه. 
يغب عن أعلام تراثنا في عصره الذهبي أن طريق البحث والمعرفة على رأس سائر 
الطرق طرًاء فورد المنهج كمصطلح يُفيد طريق البحث والنظر والعمل. ووردت لفظة 
«المنهج» في تراثنا بالمعنى الذي يُفيد دلالتها كمصطلح., وجاءت في كشاف اصطلاحات 
الفنون للتهانوي لتعني: «ما يكون في حدّ ذاته آلة لتحصيل غيره؛ لا بد أن يكون متعلقًا 
وتصدر مصطلح المنهج عناوين مصنفات رائدة في تراثناء ونضرب مثالا بواحد من 
غلاة العقليّين هو ابن رشد وكتابه «مناهج الأدلة في عقائد الملة»» وواحد من غلاة النقليّين 


“ التهانوي» كشاف اصطلاحات الفنون» تحقيق لطفي عبد البديع؛ المؤسسة المصرية العامة للتأليف 
والترجمة والطباعة والنشرء القاهرة, ,١97017‏ ص5. 
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هو الإمام ابن تيمية لنجدَ مثلّا كتابه «منهج السنة النبوية في نقد كلام الشيعة القدرية»» 
وسواهما.* وليس الأمرُ مجرت ورود لفظة أى مصطلح؛ فقد شهدت الحضارة الإسلامية 
منذ بواكير نهضتها نشأةَ واعدة للمنهجية والفكر المنهجي والممنهج. 

ولا مبالغة في القول: إن أهم إنجازات تراثنا تأنّت في مجال المنهج والمنهجية. 
وجاء الدور الذي قاموا به في تطور الحضارة محصلة لجهدهم في مأسسة المنهجية. 
وفي إطار انفتاحهم على منجزات الآخر وميراث الحضارات والتقافات الأخرى: جاءَت 
عنايتُهم المشهورة بنقل ودراسة وتفعيل وتطوير المنطق الأرسطي الذي يمكن اعتباره 
أول محاولة متكاملة لَنْهَجة الاستدلال والتفكير. والمحصلة أن ترسم رصيد هائل من 
المنهجية. وبخلاف مناهج المتكلمين الجدلية أو الخطابية» ومناهج المتصوفة الذوقية 
العرفانية» ومناهج الفقهاء الدائرية» ثمة المناهج البرهانية في الفلسفة الإسلامية» وطبعًا 
الأهم بالنسبة لقضيتنا مناهج العلوم الرياضية» ومناهج العلوم التجريبية عند العرب 
التي تحمل إسهاماتهم الباهرة في ملحمة التقدم العلمي العالمي إِبّان عصرهم الذهبيء 
وكانت المقدمة الشرطية المفضية منطقيًا وتاريخيًا وجغرافيًا إلى مرحلة العلم الحديث في 
أوروبا. لم يَعْد ثمة معنَّى بتفهّم نشأة العلم الحديثء أو بتاريخ العلم وفلسفته يستطيع 
أن يتجاهل مناهج علماء الحضارة العربية الإسلامية في مرحلة العصور الوسطى التي 
كانت شمسها غاربة عن الغرب ومشرقة في الشرق. 

قدّم الرياضيون والطبائعيون والأطباء معًا نماذج ماثلة وناضجة للمنهج العلمي 
وأساليب البحث العلمي الإجرائية. إنها مطروحة ومذكورة» صدرّت وتصدر فيها مثات 


* أورد فتحي ملكاوي في كتابه «منهجية التكامل المعرفي: مقدمات في المنهجية الإسلامية» قائمة بأهم الكتب 
العربية التي ورّد في عنوانها مصطلح أو لفظة المنهج» نذكر منها: «مناهج لتحصيل ونتائج لطائف التأويل 
في شرح المدونة وحل مشكلاتها» لابن سعيد الرجراجي المعروف بابن تامسريت في القرن السابع الهجري, 
و«معراج المنهاج: شرح منهاج الوصول في علم الأصول» للقاضي البيضاويء في جزأين: و«الكوكب الوهاج 
لتوضيح المنهاج في شرح درة التاج وعجالة المحتاج» في فقه الطريقة التيجانية» تصنيف عبد الكريم بنيس» 
و«درة التاج في إعراب مشكل المنهاج» للإمام السيوطي المتوقٌّ في القرن العاشر الهجريء وفي الفقه الإباضي 
«التاج المنظوم من درر المنهاج المعلوم» لعبد العزيز الثميني. وكتاب الإمام النووي «دقائق المنهاج», 
و«الابتهاج في شرح المنهاج» لتقي الدين بن السبكي في القرن الثامن الهجريء و«منهاج الطالبين وعمدة 
المتقين» ليحيى بن شرف النوويء و«الابتهاج في بيان اصطلاح المنهاج» لأحمد بن أبي بكر بن سميط 
العلوي الحضرميء و«النهج المسلوك في سياسة الملوك» تأليف عبد الرحمن بن نصر الشيرزيء و«النهج 
الأسمى في شرح أسماء الله الحسنى» للنجديء و«منهاج القاصدين ومفيد الصادقين» لابن الجوزي. 
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لأبحاث والكتب والمراجع. وتعقد من أجلها المؤتمرات» وتتكرّس لها العشرات من مراكز 
الأبحاث فى" أنحاء تفذى: :مق العا تكركا وكرناء بورصيمت ١‏ الكحوضن فيا :فى الحية امتاخ 
الآن؛ فنكتفي بأن نسلّم تسليمًا بالدور العظيم لهذه المناهج وحصائلها في ملحمة العلم 
وملحمة العقل وملحمة الحضارة. وبالنسبة لقضية التوطين, الأهم أن ننتقل إلى ما هو 
أعمق من سردٍ ماضي المناهج العلمية وإجرائياتهاء ننتقل إلى جذر العقلية المنهجية ذاتها 
وأصول روحها المنبعثة في أعطاف حضارة أنتجت تلك المناهج العلمية وممارساتها. 

نذكر في هذا الصدد المهمة الجليلة التى اضطلع بها فلاسفةٌ المنهج في الحضارة 
الغربية إِيّان القرن السابع عشرء فكانت بيئة مواتية لانطلاق عملاق العلم الحديث, 
خصومًا فرنسيس بيكون الذي اقترن اسمه بحركة العلم الحديثء تعد نظريثه المنهجية 
درسًا لا بد أن يردّدَه كل مهتم بأمر المنهج العلمي على الرغم من الشقة الواسعة 
بين نظرية المنهج العلمي التجريبي المعاصرة وبين نظرية بيكون التي تبدوى الآن بالغة 
السذاجة والضحالة, فضك ع قصوراتها الجمة. وأن بيكون 5 قاضي القضاة 
وحامل أختام الملكة - لم يكن عائًا ولا حتى متابعًا جيدًا لتقدِّم العلم والخطوات الشاسعة 
التي قطعها في عصرهء لم يؤمن بفرض مركزية الشمس ولا بدور الرياضيات؛ لأن كلّيهما 
لا.يعؤل -على -قوةة الكجريب ٠:‏ وكل هذا لا ينفئ: قخله العظيم قي اتحسيد. التجية 
التجريبية العلمية روحًا للعلم وللعصر الأوروبي الحديث وللحداثة ذاتها. وإذا عبرنا إلى 
الجانب الآخر من البحر الفاصل بين إنجلترا وقرقنا المتصارعتّين آنذاك على سيادة 
العلم والعالمين» وجدنا ديكارت ببساطة منهجه التحليلي الذي يستلهم روح الرياضيات 
علامة فارقة في تاريخ الفلسفة؛ مؤكدًا أن العبقرية في البساطة. استطاع تأسيس الفلسفة 
الحديثة وتشييد الهندسة التحليلية» وساهم في تأسيس منهجية العلم الطبيعي ذاته. من 
حيث إن الرياضيات قطب منهجي كما علَّمَتنا ميثودولوجيا العلم القائم على التآزر بين 
لغة الرياضيات ووقاقع التجريب. والشقة واسعة أيضًا بين بساطة منهجه وبين المنهج 
الأكسيؤماتيكن الاستنياظنى والمتاهج التخليلية المصوقة خاليًاء ليس هدونج بيكون هو 
النوع الغلديء ولاتمق الآن الباث إنجرافية شترورية أي حتى :موتكنة.“فلماذا يتردد أشهة 
في دروس منهجية العلم؟ ولا بد أن يُثنيَ عليه وعلى ديكارت كلَّ باحث عن طريق العلم 
ومديتكة #ازلك لأفيجا قا مارناصول روي امكيف فى قم الحدافة قوري 

فلاسفة المنهج المبجلون في القرن السابع عشر ودورهم العظيم. خصوصًا فرنسيس 
بيكون وديكارت؛ يوضح كيف أن المنهجية العلمية الخلّاقة قوة متجذرة في بنية الثقافة 
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ونموذجها المعرفيء كروح للمعرفة وللعصر وللحضارة. وفي بحثنا عن توطين المنهجية 
العلمية في ثقافتنا يعوزونا تأصيل الروح المنهجية ذاتها. وهذا لا يتأتّى أبدَا عن طريق 
نقل أو ترديد أو استيراد الدرس البيكوني ليظلّ العلمٌ غريبًا مغتريًا. الأصول لا تنبع 
إلا من تربة الوطن وبيئته الثقافية. ولا توطين للحركة العلمية إلا إذا كان لدينا أصولٌ 
للمنهجية كامنة لنقوم بتطويرها في طريقنا لاستيعاب آليات المنهج المحدثة وتطوراتها 
المعاصرة. 

وعن طريق بِذْل الجهد اللازم لاستنطاق مكونات تراثنا يبدو علم أصول الفقه علمًا 
منهجيًا بامتياز» يمكن أن يُناطً به التأصيل وتأسيس الفاعلية المنهجية؛ ليقوم بدور 
استراتيجي في توطين روح المنهجية العلمية في العالم الإسلامي. 
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في علم أصول الفقه جهازٌ منهجي تخلّق بفعل الوحي المنزل/ الكتاب المسطور؛ من أجل 
قراءته واستكشاف سبل تفعيله بالوصول إلى الأحكام الشرعية. وفي بحثنا عن التجديد 
والتحديث والانطلاق نحو المستقبل المرتهن بالتقدم العلمي» يمكن أن نجدّ فيه جذورًا 
وبذورًا لمنهجية قراءة الكتاب المنظور أيضّاء كتاب الكون والطبيعة والعالم والإنسان, إنها 
مديحية القراءفن. 

بداية يمكن القول إن مصطفى عبد الرازق )1561/-١884(‏ أول رئيس عربي لقسم 
الفلسقة قي جامعة قؤان الأول (جامعة القاهرة الآن) :قد آمن ين علم الأضول متطلق يرك 
إليه العقل الفلسفي الإسلامي؛ لأنه الحامل لبدايات النظر العقلي المنهجي. وكان الحلم 
النطيع الذي انفد بمجامع الشية .فى اسقط ورروكه للتيحية فيان ق. :هذا -الشغيل 
نفرٌ من تلاميذه؛ بالإشارة إلى أوجه تمائلٍ وتشابه أى أسبقية بين قواعد الاستدلال في علم 
أصول الفقه. وقواعد الاستدلال في المنهج التجريبي المقترن بالعلم الحديث؛ تنشغل عادة 
بالتمونع العلمي العلاسيكي النيوكوني والمتهسية الكحزينة مع بيكون وجو .سورت 
مل.' ومهمتنا الآن تبيان - أولًا - أن آليات البحث في منهجية أصول الفقه أقرب إلى 
الروح العلمية المعاصرة في تطوراتها الراهنة التي تجاوزت النموذج النيوتونيء وثانيًا 
والأهم أن المسألة لا تقتصر على قواعد الاستدلال بل روح المنهجية العلمية ذاتها إنما هي 
منبثة في أعطاف هذا العلم الأصيل. 


١‏ الرائد في هذا الدكتور علي سامي النشارء بكتابه «مناهج البحث عند مفكّرِي الإسلام»» كان رسالته 
للماجيستير. نُوقشت في مايى :١1557‏ وظهرّت في كتاب طبعته الأولى العام .١1951/‏ وهى عمل يستوجب 
مناقشات مستفيضة لا يتّسع لها المجال الآن. 
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علم أصول الفقه في ظاهره فلسفة للقانون وتقنين استخلاص أحكام الحقوق 
والواجبات والحدود والجزاءات والمعاملات من مصدر مسلّم به ... من الشريعة: لكنه بهذا 
علمٌ لمناهج البحث وأصول الاستدلال واستخلاص تطبيق لقانون أو حكم؛ على أسس تمثّل 
قواعد التفكير المنتج السليم» تتماهى مع قواعد المنطق. وهل جزافًا أن مصطلح القانون 
1.3 يلعب دورًا محوريًا في كلا المجالّين: التشريعات ومنطق العلم» وأن كليهما محكومٌ 
بقيمة الحق/ الحقيقة/ الصدق 151:3" حيث الحق هو الصواب ]8181. وفي حضارة 
الإسلام ولغته «الحق» هو النصيب المقنن والحصة المشروعة: ثم هى قبل هذا ويعده اسم 
من أسماء الله الحسنى التي تمثّل جماعٌ المثل العليا للإنسان المسلم. 

شَهد القرن الأول السابق على ميلاد المسيح تجربة شيشرون الرائدة في تقنينه لأصول 
القانون الروماني والتشريعات المأخوذة منه. عن طريق توظيف جيد للمنطق اليوناني 
الأرسطى والرواقى. استفاد الإسلاميون أيضًا من المنطق. ولكن اختلفت التجرية الإسلامية 
عن الفجرنة الرومانية! لأنها عامل جع مصون له خطو رجه عتردةن لالحضارة الاستلافية 
هو الكتاب المنزل» فكانت المحصلة الإسلامية بصدد تقنين أصول التشريع؛ والتي حملّت 
اسم علم أصول الفقه بدورها محورية وتمثيلًا عينيًا لفعاليات العقل المسلم المنطلق 
بمجامعه. فيما يتشابك مع عقائده وقيّمه وأصوله وإطار معاملاته مكّاء وتكشف عن 
«قدرة العقل الإسلامي على تحويل الدين إلى علم» والوحي إلى منطقء والنص إلى منهج.» " 


الأضول 3 اللعة هي :ما :ينين غليهًا اله وعفميظ كمي القواعك الكلية. الفقه :لق 
فق القهم :و قز ننه العا سكتو .و مصالك اتقو الها فرعيف ( متو قله سف قز ع اذ 
أو اقوليد اللسعاى الشترعية تودلاكل:هلام الأمكام: معدا رمد موضوع غلم 'أصول الققنية 
يأذة الضوائط: والفواعن العامة لانيتنياة الأجكام بالفقهية هق مصادرها. عذقه القاضق 
الفيحتاوي (ت110ه) بق «مشهاع الوصول» والإقام شم :الديق الجزري (لعزا الها ى 


* المصطلح الإنجليزي 151111 يحمل هذه البدائل العربية الثلاثة: الحقيقة / الحق / الصدق بالكفاءة نفسها. 
وهي لا تخلى من ترادف وتراوح يشمل مجالات الفلسفة الأساسية: الحقيقة للوجود أو الأنطولوجياء 
والحق للقيمة أو الأكسيولوجياء والصدق للمعرفة أو الإبستمولوجيا. وهل لأسبقة القيم في نموذجناء كان 
الحق اسمًا من أسماء الله الحسنى. 

" د. حسني حنفيء دراسات إسلامية مكتبة الأنجلى المصرية» القاهرة ١9/١‏ ص5 5. 
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«معراج المنهاج» بأنه: «معرفة دلائل الفقه إجمالًا وكيفية الاستفادة منها وحال المستفيد» . ؛ 
إنه رسم الطريق المؤدي إلى معرفة الأحكام الشرعية من الأدلة التي نصبها الشارع. 

لفح كنا من الاح كي كاج تكس اها وانتطلم اليس خم كان للحن مك1 
وترتكز النظرية الميثودولوجية التي تطرحها فلسفة العلم على جهود علمية استقامت 
ونضحّت بحيث أسفرت عن معالم منهجية. ويالمثل تواترت الجهود التشريعية كاستجابة 
لحاجة ملحّة في الواقع الإسلامي» ثم بدأ علم أصول الفقه يبرز في شكل قواعد تضبط 
عمليات إنتاج الأحكام. وكانت البداية الناضجة مع «الرسالة» للإمام محمد بن إدريس 
الشافعي (ت5 ١٠ه/‏ ١٠86م)»‏ ثم تواترت الجهود وتلاقحت وتداخلت وتعارضّت وتكررت: 
وخلّقت ركامًا هاتلًا يحوي الغثّ والسمين» وباستخلاص الآليات المنهجية يمكن أن يتخفف 
علم أصول الفقه من أثقاله التى تَرِينْ على كاهله في الكتب الصفراء؛ لكى نستصفيّ روحًا 
جاجم كاتس قاد زه مل الاحلاق ميوت المفيل: ا 

ولد أصول الفقه عن التلاقح بين علم الفقه وعلم الكلام, واستفاد من علوم اللغة 
العربية» ومن المنطق الوافد الذي ساهم في أن يكتمل أصول الفقه كمنظومة ممنهجة 
ونسقية, يعني بالترتيب والتقديم والتأخيرء وتحديد الأصول والفروع, وفي أن يبدأ بجهاز 
مفاهيمي يتحدد بالتعريفات الدقيقة؛ اللغوية والمنطقية معًا. وشبيه بهذا ما حدث في 
علم الكلام/علم أصول الدينء* وعلينا أن نسلّم دائمًا بأواصر القربى بين العلمّين أو 
الأصولّين. وهنا تتجذر آلية منهجية علمية هامة؛ ألا وهي تحديد المصطلحات وضبط 
البنية المصطلحية قبل الشروع في اليفك كان بميحك الألفاطا والتعريفات أو المفاهيم هو 
الذي استفاد فعلًا من المنطق وتأثر به أكثر من مبحث القياس؛ لأن القياس الأصولي 
يختلف عن القياس المنطقي مهما استفاد منه وسخره. وفي هذا لم يتعلم الإسلاميون 


؛ هذا التعريف وارد في الصفحة الأولى من متن كتاب البيضاوي (منهاج الوصولء طبعة المكتبة التجارية, 
القاهرة) وهى هكذا في متن كتاب شارحه: شمس الدين محمد بن يوسف الجزريء معراج المنهاج: شرح 
كتاب منهاج الوصول إلى علم الأصول للقاضي البيضاويء تحقيق: د. شعبان محمد إسماعيلء القاهرة 
1 ص 71/5 

* انظر مثلًاا كتاب أصول الدين لفخر الدين الرازيء الذي استفدنا كثيرًا من عمله المحصول في علم أصول 
الفقه (طبعة دار الكتب العلمية» بيروت. //1١)ء‏ لتجد الباب الأول من «أصول الدين»: في المباحث المتعلقة 
بالعلم والنظر كي يحمل الأسس المنطقية لعلم الكلام فيبدأ بالتصور والتصديق ثمت الفلسفة البديهيات 
والمقدمات الظنية ... إلخ» قبل أن يدخل في مسائل علم الكلام من قبيل الذات والصفات والجبر والاختيار. 
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المنهجية من المنطق الإغريقيء بل إن منهجيتهم الخاصة بهم استفادت منه. ليُلقيّ 
الإسلاميون درسًا في كيفية الاستفادة من الوافد وتوظيفه في إطار حضارتهم. ويمكن 
أن نفعل المثل فننطلق من أصوليات متوطنة في تراثنا وواقعنا لنستفيد من آليات عقلية 
ومنهجية تمثّل مشتركًا إنسانيًا أو تبلورت في نماذج وتجارب حضارية أخرى. 

هذا شريطة أن يكون طريقنا مع الأصوليين المناطقة: ولا شأن لنا بالتيار المناوئ 
للمنطق مع ابن تيمية (8-771"/اه) ومن اتبعوه كابن الصلاح والسبكي ... الذي كا 
رافضًا للوافد بعد تجِلّي الآخر المغير في هجمة التتار وسقوط بغداد وانهيار مجد الحضارة 
الإسلامية ودخولها عصور التراجع ثم الانحطاط. إن الصورنة شرط للروح المنهجية التي 
تُخاطب وتُرتجّى من لدن المعنيّين بتوطين المنهجية العلمية» وقد كان المنطق الأرسطي 
تتاصوراقه المعووفة هن ويدة الفمووفة الطريءة أكنا لك لذلك لذ ند اق تو هيد «أبواننا 
إزاء الأصوليين رافضي المنطقء وأيضًا إزاء تيار شيعي وإزاء الخوارج ونفر من المعتزلة 
وأهل الظاهر أو الظاهرية. هؤلاء هم الذيى أنطلوا'القياس والرأي والاستحسان والتقليدء 
أيضًا مؤكدين على ضرورة الاكتفاء بظاهر القرآن والسنة الذي يتبدّى لكل مَن يتحدث 
العربية. نوصد الأبواب إزاءهم؛ لأنهم رافضون لمصدر منهجي أصولي نعول أساسًا عليه 
وهو الاجتهاد والقياس. 1 

ذلك أن المصادر الكبرى لعلم أصول الفقه - مصادر التشريع أو دلائل الفقه - 
أربعة: القرآنء السنة النبوية» الإجماع؛ الاجتهاد والقياس. 

وثمة ما يمكن أن يُسمّى بمصادر فرعية للاجتهاد المرسل (المرسل هو الذي يفتقر 
إلى دليل قاطع دامغ) وفقًا للتفسير المقاصدي للشريعة. وهي مصادر تتفرع عن مقاصد 
الشارع وتمددها مقصة أو تالح لكلف ابن :مق :شول الاستكيتان: والاستكه لم 
والمصالح المرسلة وسد الذرائع وتحقيق المقاصد ... فهى الأخرى دلائل للفقه تصدر على 
أساطها احكاء. شرفية: الاستمسان:والاشاص الح يمف الأكد بالتحسة ب والامتلخ لتعفيق 
المنافع» والمصالح المرسلة هي المصلحة التي لم ينص عليها كتابٌ ولا سنة ولا إجماع: 
ويضرب المثل على هذا بالفتوى بضرورة جمع القرآن وتدوينه. أما الذريعة فهي كل ما 
كان طريقًا أو موصلًا إلى شيء. وسد الذرائع يعني منع وسائل وطرق الفساد. ونحن 
نرى أن هذه المصادر الفرعية جميعها يمكن أن تدخل تحت بند الاجتهاد الذي يقضي 
بتكامل الحجة النقلية والحجة العقلية: ومن تاحية أخرى يمكنها أن تتكامل مع بعضها 
ومع المصادر الأربعة الكبرى. وفي الميثودولوجيا المعاصرة تلح الآن دعوى ضرورة تكامل 
المناهج العلمية. 
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وتحقيقًا للانضباط المنهجي؛ سوف نتوقف عند المصادر الأربعة الكبرى» مع التأكيد 
المشدد على المصدر الرابع؛ وهو الاجتهاد والقياس. 

هذه المصبادن» القرآن أوليا "في الرشكو والدان: الشكة مقشرة وشازهة السنة 
وليس الحديث الشريف فحسبء الحديث قول فقطء أما السنة فهي قول وفعل وإقرار. 
القرآن والسّنة هما الثقلان: المصدران الأعظمان لعلم أصول الفقه. 

في الثقلين اشتبك الأصوليون مع علوم القرآن والسنة؛ فكان أن اصطنعوا المناهج 
النقدية التي تكفل التحقق من وثوق الاستدلالات من هذين المصدرين الأجلين. في القرآن 
عُنوا بأسباب النزول التي تمثل بعدًا وضعيًا واقعيًا يقارب الروح العلمية» وأيضًا بقضية 
النسخ وهي رفع الحكم بعد ثبوته. وأركانها الأربعة: النسخ والناسخ والمنسوخ والمنسوخ 
منه. مع الإقرار بأنه لا نسخ بعد انقطاع الوحيء وأن المتواتر لا يُنسخ بالآحاد. بحثوا 
النسخ في القرآن بين آياته: .اما تَنْسَحْ منْ آيّةِ أو نُنْسهَا تأت بِكَثرِ مثا أو مِِْمَا4 
(البقرة: :)٠١7‏ وأيضًا نسخ السنة بالسنة؛ ونسخ السنة بالكتاب» ونسخ الكتاب بالسنة, 
وهذا الأخير رفضه الشافعي لكن الجويني يقول: إنه غير ممتنعء' وأيضًا أقرّه الغزالي 
وأغاق إل أنهدلا يحود الاستنباط هو المتسوخ." الجدين بالذكر أن الإجماع أيضا يكون 
منسوخًا وناسخًاء* والقياس بدوره هكذا. ألا يقترب هذا من قضية تجسد الميثودولوجيا 
العلمية الراهنة» ألا وهي قابلية القضايا العلمية للنسخ, أو بتعبير كارل بوبر للتكذيب» 
أى بمقتضى منطق العلم التجريبي للتعديل والتطويرء الذي يجعل التقدم العلمي مستمرًا 
دائمًا.* أقر البيضاوي والجزري وسواهما بأنه يجوز النسخ بغير بدل أو ببدل أثقل منه, 


' تفاصيل معالجة الجويني لقضية النسخ في المجلد الثاني من كتابه: البرهان في أصول الفقهء تحقيق: 
د. عبد العظيم محمود الديب» دار الوفاءء المنصورةء ط؟, ,١995‏ ص/57-51/. 

المسألة الرابيعة من مسائل الكلام في الناسخ والمنسوخ, ونسخ القياس المسألة الخامسة. 

37 أبيو حامد الغزاليء المنخول من تعليقات الأصولء» تحقيق: محمد حسن هيتو,» دار الفكرء دمشق» طك؟ى 
ص5 70١‏ 

“ على أن القاضي البيضاوي وشمس الدين الجزري قالا: إن الإجماع لا يُنسخ ولا يُنسخ به (معراج المنهاج, 
مج١.‏ صغع ؛). 

من ناحية أخرى جديرة بالذكر يذهب د. علي مبروك إلى أنه على أساس أطروحة النسخ يمكن التمييز 
بين الإجرائي والتأسيسي في النص الدينيء وهى تمييز يمكن أن يفيد في الخطاب التحديثي. 
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وإذا كان البدل الأثقل أكثر شيوعًا في منطق العلم التجريبيء فإن الأول - أي النسخ بغير 
بدل - يحدث أيضًا في العلم؛ فقد تم نسخ فرض الفلوجستون وفرض الأثير مثلّا بغير 
بدل. 

وعرف الأصوليون كيف يستقبلون السنة النبوية استقبالًا علميًا حين وضعوا لها 
اسمًا آخر هو الإخبار؛ لأنها كانت تجربة مروية شفاهةٌ قبل التدوين؛ فعدُوها خيرًا 
محل اختبار الصدق والكذبء كان «الكلام في الإخبار» بتعبير الرازي ميزانًا عسيراء 
والباب الثاني من المجلد الثاني في كتابه «المحصول في علم الأصول» يدور حول «الطرق 
الدالة على كون الخبر صدقًاء بخلاف التواتر طبعًا. وبما يداني عناية المنهجية العلمية 
المغاضرة بالتفضيل بين الفروض المتنافسة وبالتجرية الحاسمة» اهتم الأصوليون يسبل 
الوصول إلى نتيجة عند تعارض الأدلة» فاصطنعوا للتحقق من صدّق الأخبار مناهج 
لبحث «التعارض والترجيح»»: وحددوا سبل الترجيح الذي يرفع التعارض والاختلاف بين 
المرويات والأحاديث. حصرها البيضاوي في سبعة سبلء فقد يكون الترجيح بحال الراوي» 
أى بوقت الراوية» أى بكيفيتهاء أى بوقت ورود الخبرء أو باللفظء أو بالحكم أو بعمل 
أكثر السلف.'' واهتم الأصوليون بشروط المخبر وشروط الْمخبّر عنهء بالراوي والسندء 
والقراءة الشاذة وحكمها والأحوال الراجعة إلى متن الحديث. وفرقوا بين المتواتر والآحاد؛ 
الأول يقينيء والثاني قد يكون يقينيًا في العمل لكنه ظني في النظر. ويشير الرازي إلى أن 
الأصوليين يأخذون بحديث الآحاد إذا اشتدت الحاجة وتعذرت منهجيات دالة أخرىء بينما 
لا يأخذ اللغويون أبدًا بحديث الآحاد مهما كانت الأسباب؛ فاللغة محل اتفاق جمعيء أما 
الأصول فمحل استدلال منهجي. وزيادة في ضبط رواية الحديث الشريف وضع الأصوليون 
«علم الجرح والتعديل» لتقويم الرواة» الجرح يعني تقويمًا سلبيًا للراوي؛ والتعديل يعني 
تقويمًا إيجابيًا. على الإجمال تعامّل الأصوليون مع المصدرين الأعظمّين: القرآن والسنة, 
بجلال قدرهما من حيث هما مصادر منهجية؛ وبما يعطينا تمثيلًا عينيا للجانب النقدي 
الخروري في المنهجية العلمية التجريبية» وقدّموا - كما أشار حسن حنفي - مناهج 
للنقد التاريخي لم تتبدٌَ للغربيّين» ولم تعرفها الحضارة الغربية إلا في القرن التاسع عشر. 
بسياطة تعلعكًا أضول الفقه أحعين باق الافكيان الحقيقي السسادن:القومنة عليه تفهيل 
خطوط المنهج العلمي النقدية. ١‏ 


1 الجزري» معراج المنهاج, مج" صس 5/17 
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أما المصدر الثالث للمنهجية الأصولية فهو الإجماع. الإجماع في اللغة: هو العزم 
والاتفاق» وفي المصطلح: هو اتفاق علماء العصر على حكم الحادثة واتفاق المجتهدين. لا 
يقع الإجماع إلا في مظنون» وهو طريق للعبور من الظني إلى القطعيء اليقين لا إجماع 
فيه بل له أسّسه في النص أو في بداهة العقل وشهادة الواقع. والمنشود إجماع أهل الحل 
والعقد من الأثمة والوجهاء والعلماء المجتهدين» إجماع الخلفاء الأربعة حجة؛ وإجماع 
الأئمة الأربيعة وحدهم ليس بحجة. ولا عبرة بإجماع الخارجين عن الملة» وأيضًا لا عبرة 
بإجماع المقلدين» ولا بإجماع السوقة والدهماء. فضلًا عن المجانين والصبية. وإذا كان لا 
يجوز الإجماع على الكفرء فإن جاحد الحكم المجمع عليه لا يكفر. ١١‏ 

حجية الإجماع كمصدر منهجي التي يرفعها علم أصول الفقه, إنما تُلقي بنا في 
خضمٌ ميزة إجرائية يتميز بها العلم الرياضياتي التجريبي المعاصر؛ أي نظريات الإجماع 
والتضافر في الممارسة العلمية. نظريات الإجماع 11601165 00156115115 تعنى أو الحكم 
ما يعد :ذا أقيمة علمية يكم كل الؤافقة والإكماء» “وآن الإجماع يعد خاصة كنيزة 
للمجتمع العلمي دون سواه من مجلات الفاعلية الإبداعية. غير أن العلماء يصلون إلى 
الإجماع بتقديم حجج مقنعة عقليًا لدعم فروضهم. وأيضًا ما كان الأصوليون ليُجمعوا 
على شيءٍ من دون حجج. «فلا يجوز حصول الإجماع إلا عن دلالة أو أمارة.» ٠"‏ 

ا إذا قيل: إن الإجماع في المجتمع العلمى يشمل كل العلماء والباحثين» بينما إجماع 
الور لكان قاطد يعن أكل "الكل .تمك فاه يقتا العادنية العلمية الكو والكاهرة 
ثمة أيضًا نظريات التضافر 1160137 0012521136©77. التى قد تعتير صِيَّعًا غير ديمقراطية 
لنظريات الإجماع: وتذهب إلى أنه في عل حقل علمى هناك داتماقلة من الشخصيات الباردة 
القوية: قوع عدون حارس المؤاية» وتقمته إن منافة الدوريات والوظانت والامتمادات 
الخاصة بتمويل البحوث العلمية»' وبالتالي تنعكس رؤاها بشدة بشأن ما يتم إجماع 
المجتمع العلمي عليه. وعلى أية حالء فإنه كما يقول وليم جيمس إيرل: «حين ننظر في 
الطريقة القي مقو عليها المؤسسة العلمية»؛ ندرك أنه ما من فرد أو جماعة يمكنه أو 


"١‏ الرازي» المحصول في علم الأصول؛ مج؟, ص١/‏ وما بعدها. 

.4١ص السابق»‎ ٠" 

1 وليم جيمس إيرل» مدخل إلى الفلسفة: مزود بمعجم فلسفي معاصرء ترجمة د. عادل مصطفىء 
مراجعة د. يمنى طريف الخوليء الطبعة الثانية» دار رؤية القاهرة, ١١0؟,‏ ص57-1. 
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يمكنها تعزيز أو رعاية إنتاج علم «رديء» حتى لو شاء هذا الفرد أى هذه الجماعة ذلك., ؟١‏ 
وفي هذا نتذكر الحديث الشريف والقاعدة الفقهية الجميلة: «لا تجتمع أمتى على ضلالة.» 


أما المصدر المنهجي الرابع؛ أي الاجتهاد والقياسء: فهو صَلْب ميدان الآليات المنهجية المنوط 
بها القعالية المتجدداقة' ور القواوقين مقا لامتدوعة هن تقهيله: ذا تعد ناويحو تمن 
وصَعْب الاهتداء إلى وجود إجماع على حكم في واقعة مماثلة للحادثة المعروضة. يقول إمام 
الحرمين الجويني: «القياس مناطٌ الاجتهاد» وأصل الرأيء» ومنه يتشعب الفقه, وأساليب 
الشريعة, وهو المفضي إلى الاستقلال بتفاصيل أحكام الوقائع؛ مع انتفاء الغاية والنهاية؛ 
فإن نصوص الكتاب والسنة محصورة ومواقع الإجماع معدودة ... ونحن نعلم قطعًا أن 
الوقائع التي يتوقع وقوعها لا نهاية لها.»' ومن هنا تتمثل فاعلية القياس المنهجية في أنه 
المصدر الذي ترجع إليه أحكام الوقائع دون وصول إلى حدٌّ. مما يجعله فاعلية مستمرة 
ونواتجه متتابعة متجددة بدورها بلا نهاية. وتلك شيمة المنهجية السديدة: فضلًا عن أن 
القياس الأصولي يوافق البداهة كشأن الأوليات المنهجية» فهو في جوهره لا يعدو أن يكون 
إعطاءً المثلٍ حكُمَّ مثيله والشبيه حكُمّ شبيهه. 

يقول شمس الدين الجزري: «العمل بالقياس أشق؛ لأنه عمل بالاجتهادء وهو أشق 
من العمل بالنصء فيكون أكثرّ ثوابًا من العمل بالنص.» ٠١‏ القياس في حاجة إلى بعد نظرء 
وعمق فكري وحساسية للمعنى؛ وإدراك للعلل» وحركة بين الأصل والفرع لا تقوى عليها 
العامة."' فهى فعل للعلماء وللمنهجية؛ فضلًا عن أنه مبتدأ خصائص الروح العلمية. 
وكان أروع ما في علم أصول الفقه هو خطورة موقع الاجتهاد الذي يفتح الباب أمام 
توليد الفعاليات المنهجية الأصولية. 

منذ بداية التأسيس المعتمدة, قال الإمام الشافعي: «بالقياس فيما لا كتاب فيه ولا 
سنة ولا إجماع.»" ويُقصد بالقياس الأصولي رد فرع (- واقعة مستجدة) إلى أصل 


المرجع السابق» ص/51. 

إمام الحرمين الجوينيء البرهان في أصول الفقه المجلد الثاني» ص 5/5. 
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(- حكم سابق) لعلة تجمعهما؛ فهى تقدير للحالة المطروحة (- الفرع) ومناظرتها 
بحالة مماثلة (- الأصل) لينسحب حكمٌ الأصل على الفرع بناءً على علة تجمع بينهما. أما 
الاجتهاد الملازم للقياس فهو الواجهة البرّاقة لعلم أصول الفقهء والقوة الفعالة الدافعة 
للنظر العقلي والعمل والإنجاز. جعله محمد إقبال «مبدأ الحركة في الإسلام والذي يناط 
به التجديد والتغيير والتحديث والتطور وتقدَّم المسلمين.» ١‏ 

الجهد هو الطاقة: والاجتهاد لغويًا هو استفراغ الوسع؛ بمعنى بذل غاية الجهد 
(- غاية الطاقة) في تحقيق أمر مُستلزم للكلفة والمشقة» وهو عند الأصوليين استفراغ 
الوسع في طلب الظن بشيء من الأحكام الشرعية. ويرى حسن حنفي أن الاجتهاد أوسع 
من القياس؛ بينما ذهب مصطفى عبد الرازق إلى أن الاجتهاد مرادفٌ للقياس ومرادف 
للرأي أيضًا؛ لأن «الرأي الذي نتحدث عنه هو الاعتماد على الفكر في استنباط الأحكام 
الشرعية وهو مرادنا بالقياس والاجتهاد», *" ويستند في هذا قول الإمام الشافعي: «فما 
القياس؟ أهو الاجتهاد أم هما مفترقان؟ قلت: هما اسمان لمعنَّى واحد.»'" فما لا حكم 
فيه «علينا طلب الدلالة على سبيل الحق فيه بالاجتهاد» والاجتهاد القياس.»"'" لذلك قيل: 
إن كل قائس مجتهد. يتوقف الشافعى عند الحديث الشريف: «إذا حكم الحاكم فاجتهد 
فأصاب فله أجرانء وإذا حكم فاجتهد ثم أخطأ فله أجر.» ويناقش المشكّكين في إسناداته, 
ويؤكد أنه «ممن يُثبتها». ويستند الشافعى إلى إثيات هذا الحديث لتجويز الاجتهاد."” 

ولئن كان جوهر المنهج العلمي المحاولة والخطأ وتصويب الخطأء فها هى ذا علم 
أصول الفقه يهتمٌ بالاجتهاد؛ أي استفراغ غاية الوسع حين المحاولة ولا يخشى الوقوع 
في الخطأ. حتى شَّهد طائفة المصوية القائلة: إِنَّ كلّ قائس مجتهد وكل مجتهد مصيبء 


15 الرسالة للإمام المطلبي محمد بن إدريس الشافعيء تحقيق وشرح أحمد محمد شاكرء دار الكتب 
الجامعية» بيروتء. د.ت.ء ص١7‏ 13 5»: مادة .١771١‏ 

١“‏ د. حسن حنفىء دراسات إسلامية. ص 6الا. 

:" مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية. طبعة مكتبة الأسرة الهيئة المصرية العامة 
للكتابء. القاهرة. لا١٠٠"5.‏ صه 5 .١‏ 

.1795-1151 الشافعىء الرسالة. ص/الا5, مادة‎ "١ 
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من حيث إن فغْلَ الاجتهاد في حدّ ذاته صوابٌ يُؤْجّر ويّجارّىء؛" على الرغم من أنه قد 
يشهد اختلافًا في الرأي. يقول الشافعي: «القياس من وجهين: أحدهما أن كون الشيء في 
متعتى الأميل :قله يكلف القيافن :فيه وأنيكوى الذي له ف الأعدول أشياف فذلة يكن 
بأؤلاها به وأكثرها شبهًا فيه. وقد يختلف القايسون في هذا.»*' وظهور المصوية مع هذا 
الاختلاف ووجود الرأي والرأي الآخر يجسّد دافعية منهجية حقيقية منبثة في الأعطاف. 

ويحمل القياس الصرامة المنطقية للقوة المنهجية لعلم أصول الفقه, «لا يقيس إلا مَن 
جمع الآلة التي له القياس بهاءء"' إن لم يكن هو مكمن هذه القوة ذاتها. رأينا الشافعي 
يقول بأنه هو ذاته الاجتهاد» وكذلك يقرٌ به أساسًا للاستحسان: «يقول الكل اسشكهه 
بغير قياس؟ فقلت: لا يجوز هذا عندي - والله أعلم - لأحد.» "7 

القياس الأصولي يحتوي القياس المنطقي ويستوعبه ليتجاوزه؛ لآن المنطق الأصولي 
أوسع من المنطق الصوري وأقرب إلى منطق الميثودولوجيا العلمية. وإذا كان القياس 
الصوري الأرسطي تحصيل حاصل غير منتج لا يأتي بجديد؛ لأنه مجرد إدخال خصوص 
تحت عموم, فإن القياس الأصولي منتجٌ وحكم على واقعة جديدة؛ فإذا كان كل مُسكر 
عوامة والبية سكو عرفت إن الدية كوام) :وهو سكع جدود لمهود مسكودس القدمة لم 
تكن مجردَ استقراء مسبق للجزئيات»ء بل مقدمات شرعية وتجريبية» مثالية وتنظيمية» 
تجمع بين الوحي المسطور والوحي المنظورء تجمع بين القراءتين. 

عرف الاأضوك ل الاستسيان محص ترل فيا بو رواللكة لكو أقوى سف أ تمان 
أقؤى الذليلين والعمليه:-ومق دروب الاامتحسان هراعاة الخلاف. :ومن طريق ما أشترنا 
إليه من مصادر فرعية والفقه المقاصديء يرتبط القياس الأصولي بالغرض الأساسي وهو 
تحقيق المصلحة. وزادوه بالقواعد الفقهية من قييل: لا ضرر ولا ضرار ... درء المفاسد 


*" انظر الرؤى المختلفة لطائفة المصوية: إمام الحرمين الجوينيء البرهان» ج؟. ص55/-878. وكان 
هناك بطبيعة الحال طائفة المخطئة التي تواجههم: انظر في أدلة الفريقين المتناحرّين: أبى حامد الغزاليء 
المنخول من تعليقات الأصولء م. س. ص57 5-5 55. ويذهب الغزالي نفسه إلى أن «المختار عندنا: أن كل 
مجتهد مصيب في عمله قطعًا.» ص550:. وإذا كان ثمة فريق من المعتزلة في طائفة المصوبة فهم بالتأكيد 
ليسوا من معتزلة يغداد الذين رفضوا القياس والاجتهاد أصلًا. 

*" الجوينىء البرهان» ص 8١‏ 65: مادة .١755‏ 

5 الشافعى: الرسالة. ص ١:5‏ 5. 

7 الشافعى: الرسالة.ء صغ 5١‏ (555 ١حلاه).‏ 
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مقدم على جلب المنافع» لا تزر وازرة وزر أخرى. ما جعل عليكم في الدين من حرج إنما 
الأعمال بالنيات ... وقد اعتبرها الآصوليون من الكليات من حيث إنها منصوص عليها 
في الكتاب والسنة.*” وضعوها كقواعد لضبط القياس والتثبت من أنه مطابق لما يقضي 
العقل بأنه مناسب ومحقق لمصلحة المسلمين. من نّم فإن القياس الأصولي محصنْ مما قد 
يحدث في القياس الصوري الذي إذا استوفى الشروط قد يكون صحيحًا تمامًا من الناحية 
المنطقية؛ أي من ناحية الصورة:» بينما هو من حيث المضمون والمعنى لغو وهراءء إذا كانت 
مقدماته هكذا. إن القياس الأصولي ليس صوريًا فقط بل أيضًا تجريبيٌ يرتبط بالواقع 
امعان لذ يظل داتكا ومهما انتوق الشروط لدبادييتها القياسن الصوري قط يفيت . 
وقد ارتحل اليقين نهائيًا من عالم العلم التجريبي. 

أركان القياس الأصولي التي لا بد أن تتوافر فيه أربعة هي: الأصل والفرع والعلة 
وحكم الأصل. وقد وضع العلماء شروطًا لكل منهاء تُعَدَّ في مجموعها شروطًا للقياس."" 
يتفاوت مدى استيفائهاء وأيضًا التراجيح والاستحسان والاستصحاب؛ أي مصاحبة الدليل 
لواقعته وما يشبهها ... مثل هذا يعني أن الأقيسة الأصولية لها أقسام ومراتب. 

بعض تقسيمات الأقيسة تُشير إلى أوضاع متكافئة منطقيًاء وبعضها الآخر يُشير إلى 
مراتب متفاوتة. انقسم القياس الأصولي عند الشافعي إلى قسمين متكافئين: الأول من 
الأدنى إلى الأعلى؛ كأن يكون حكم الأصل تحريم القليل من الشيء فيكون حكم الفرع 
تحريم الكثير منه» والنوع الثاني هى العكس من هذا؛ أي من الأعلى إلى الأدنى. ثم اتخذ 
هذا التقسيم شكلًا ثلاثيًا؛ فقد تكون العلة في الفرع أضعف منها في الأصلء أى مساوية 
لها أى أقوى منها. ومن هنا ظهر فيما بعد تقسيم الأقيسة إلى مراتب متفاوتة قوةً 
وضعفًا في تقسيم ثلاثي إلى: قياس العلة وقياس الدلالة وقياس الشبه.' أقواها قياس 
الغلة: :في "قياس #الدلالة متفي: الغلة قي أفيل العوادن: و متها هن عذها بما: يدل“ عليما؛ 
لذلك قهق اسكدلال مقتزي! من :روح الاستولال الشاقدي الفقلية الإنتاامنة بكملفها؛ أ 


“" الإمام أيو إسحاق الشاطبي» الموافقات في أصول الشريعة. تحقيق وتقديم عبد الله درازء دار الفكر 
العربى» القاهرة» د.ت» ج١.‏ ه. ص556. 

1 1 عبد اللطيف حمال الدين» قياس الأصوليينء مؤسسة الثقافة الجامعية» الإسكندرية. 2١5/65‏ 
ص/58-5. 

'" قارن في مراتب الأقيسة: البرهان للجوينيء ج”؟. ص 017/١‏ وما بعدها. 
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قياس الغائب على الشاهد. و«الدلالة قياس على المعنى دون العلة المؤثرةء وهو أضعف 
من سابقه. وقد يكون المعنى علة ملائمة أو علة مناسبة» وكلما ابتعدت العلةٌ عن الفعل 
المادي ضعف القياس وأصبح بالاستصحاب. أما قياس الشبه فهو حكم على الفرع بمجرد 
مشابهة الأصلء والشبه أقل من العلة والمعنى معّاء وهو أقرب إلى الاستحسان والمصالح 
المرسلة.»'" العلة في قياس الشبه غامضة: تكتنفها أشباةٌ كثيرة ويأخذها القافس بالشبه. 
وثمة تقسيمٌ ثلاثي ثالث للقياس حسب معناه الذي يكون إما لائحًا؛ أي ظاهرًا أو غامضًا 
أو مهتا :رياص القياس دق الحتى الاق صنورة قاين العلة الذي :يفال داتعا جنو 
الأقوى والأمتن والأصل وسواه بدائل» أو «هو على التحقيق بحرٌ الفقه ومجموعه. وفيه 
تنافس النظار.» ”" وهو الذي أدَّى إلى اجتهاد الأصوليين في مباحث العلة التي حملت أخطر 
إنكازاتهم التميهية: ْ 
إن العلةَ كيان منهجي جليلء طويلًا ما اعتلى عروش النماذج الإرشادية العلمية وممالك 
التفكير العقلانى إجمالًا تتجنّى الآن ركنا من أركان القياسء وما لا يُعقل له علة يمتنع 
القياس فيه.؟” اا أن تكون العلة مؤثرة؛ أي فاعلة» وظاهرة؛ أي محسوسة:؛ ومنضبطة؛ 
أي لا اختلاف حولهاء وسالمة؛ أي لا ينقضها نصّ أو إجماع؛ فلا يعارضها من العلل ما 
هو أقوى منهاء وأن تكون مطردة؛ أي متتابعة كلما ؤجدت وجد الحكم» ومنعكسة؛ أي 
بغيابها يغيب الحكم. الطرد مع الانعكاس يجعل العلة جامعة مانعة» يدور معها المعلول 
وجودًا وعدمًا. هذه بمثابة شروط اشترطوها في العلة» ولا يستطيع العلماء التجريبيون 
المحدثون الاستغناء عن أيها. 

وقد تم رصّد أكثر من عشرة تقسيمات وضعها الأصوليون للعلة اختلفت بين 
الشافعية والحنفية. لعل أهمها تمييزهم بين العلة البسيطة والعلة المركبة» ويين العلة 
القاصرة والعلة المتعدية. والعلة الشرعية قد تكون منصوصة وقد تكون مستنبطة:؛ قد 
تكون نقلية ولكنها أيضًا قد تكون عقلية كالمناسبة والمصلحة. ولا يفرقون كثيرًا بين العلة 


5 د. حسن حنفي» هموم الفكر والوطن, ص .”50١‏ 


”" الجوينيء البرهان في أصول الفقه. ج؟. ص7١‏ 5. 
"” ويجمل بنا أن نذكر أيضًا أن الأصوليين» من ناحية أخرىء: سمّوا الحكمة من التشريع المعين: علة هذا 
التشريع. مصدقين على أن التعليل دائمًا تعقل. 
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النقلية والعلة العقلية» اللهم إلا في أن الأولى قبلية وقد تتعدد والثانية بعدية وغير جائز فيها 
التعدد؛ لأنه من الممكن تعليل الحكم بعلتين نقليّتينَ أو أكثرء لكن حكم العقل والمصلحة 
يكون حاسمًا واضحًا؛ أي واحدًا.؛" وهكذا تبدى العلة النقلية والعلة العقلية متكاملتين. 

ثم كانت عنايةٌ الأصوليين بالغةٌ بتحديد مناهج الاستدلال على العلة والوصول إليهاء 
أسموها المسالك. ولا بأسء فالمنهج في اللغة وفي المصطلح كما ذكرنا هو الطريقة وهو 
الطريق وهو المسلك. اختلفوا في عدد المسالك أو الطرق أو المناهج المؤدية للعلة» رآها 
البيضاوي تسعة والآمدي عشرة والشوكاني أحد عشر. وحددها فخر الدين الرازي بالطرق 
العشر الأساسية: النصء والإيماء؛ والإجماع, والمناسبة؛ والتأثيرء والشّبهء والدوران» والسَّبر 
والتقسيم؛ والطردء وتنقيح المناط ... ولم يُنكر مسالك أخرى اعتبرها البعضء ولكنه رآها 
ضعيفة. ”7 

العلة هي مناط الحكم. المناط هو التعليق؛ أي إبداء ما نيط به الحكم؛ ما تعلّق 
الحكم علي الغلة هي مبرر الحكم أى مناظه, وباعتيارها هكذا يأتي تحديدها بتكامل 
ثلاثة طرق أو مناهج أو مسالك» هي التخريج والتحقيق والتنقيح: تخريج المناط بتعيين 
الأوصاف أو العوامل المؤثرة في ع الأصلء وتحقيق المناط بألا يكون فيه خلاف ولا 
ممانعة ولا طعنء أما التنقيح فهى في اللغة التشذيب: تشذيب جذع الشجرة حتى يخلص 
من الشوائب والعوالق» وهو التهذيب والتمييزء ولد منقح: كلام لا حشى فيهء وتنقيح 
المناط يكون بحذف ما يقترن به من أوصاف لا مدخل لها؛'” أي حذف كلّ ما يمكن 
حذفه من أوصاف العلية وتعيين الباقي الذي لا يمكن حذفه بوصفه مناطٌ الحكم؛ مما 
يذكّرنا بقاعدة «تصل أوكام» وغناية برترائد رسل بإحياقها وتفعيلها. «نضل أوكام» 


*" انظر: عبد الحكيم عبد الرحمن أسعد السعديء مباحث العلة في القياس عند الأصوليينء دار البشائر 
الإسلامية. بيروت. ط3: 19/87. 

*" فخر الدين الرازي: المحصول في علم الأصولء ج؟. ص5750. وانظر حصرًا شاملا لسائر مسالك العلة 
على سائر المذاهب في: عبد الحكيم السعديء مباحث العلة في القياسء الباب الثاني ص 0؟5-55؟07. 
"عقيع المخاط حنب الرائق وقارهه البيصاوي تل إلى أشفى ضورة أو يسور الأضولمية: صبوزته 
القطعية فيما يسمَّى «قياس لا فارق»» فيقول البيضاوي: إن التنقيح هو إلغاء الفارق بين الأصل والفرع؛ 
بمعنى تنقيح أى حذف كلّ الفوارق بين الأصل والفرع؛ فيلزم ثبوت حكم الأول على الثانيء أو يُثبت 
القائس أنه لا فارق بينهما إلا كذا الذي لا دخل له في الحكم: وبالتالي يسري الحكم قطعيًا. وبطبيعة حال 
علم الأصول كان هناك معترضون على هذا ومتحفظون وأيضًا منقحون. 
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قاعدة منهجية تعني التقليل قدرّ المستطاع من الفروض والكيانات التي لا تدعى الحاجة 
إليهاء وحذفها تحقيقًا لمبدأ الاقتصاد في التفكيرء فيقضي «نصل أوكام» بحذف كلّ كيان 
أو عنصر يمكن حذفه دون التأثير على سلامة الحجة. 

ويتبدّى الاستدلال الأصولي العلي كفعل منهجي متكامل في الطرد والانعكاس مع 
السبر والتقسيم ثم المناسبة, وتلك أهم المسالك طرًا. 

الطرد والانعكاس يعني التلازم المنطقي بين العلة والمعلول سليًا وإيجابًا. الطرد هو 
الجريان ن أى الدوران» فيعنيٍ جريان الحكم مع العلة ليتبعها في كلّ موضع وجدت فيه؛ 
فتصبح العلة مدارَ الحكم حا ؛ ويصبح الحكم دائرًا دورانًا مع وجود العلة. أما الانعكاس 
فهو انتفاء الحكم حين انتفاء العلة؛ لذا أسماه بعضهم الدوران العدميء لتدور العلةٌ مع 
معلولها وجودًا وعدمًا. «إذا كان الحكم حاصلًا مع الوصف في ح جميع الصور المغايرة لمحل 
النزاع» فهذا هو المراد من الاطراد والجريان. ومنهم مَنْ بالغ فقال: مهما رأينا الحكم 
حاصلًا مع الوصف في صورة واحدة.»"” الصورة الواحدة مبالغة كما قال الرازي نقسه. 
لكن الشواهد التجريبية الأولية في أصول الفقه بشكل عام من نوع الاستقراء الناقص الذي 
هو أقرب إلى الاستقراء العلمي حيث يُكتفى برصد عدة حالات دالة وليس من الضروري 
ولا من الممكن رصد الات حسيعها: على أية حالء كانت «التجربة في علم أصول الفقه 
إنسانية وليست طبيعية؛ فهي تجريب الشريعة على الواقع الإنساني حتى تتم صياغتها 
طبقًا لقدرات البشر وإمكانيات الفعل؛ وكان العقل والتجربة في علم أصول الفقه وجمّين 
لعملة واحدة»."" كما أنه إذا كان علم أصول ذا منزع تجريبي أو استقرائي بشكل ماء 
فإن الاستدلالية في القياس الأصولي هى أساسًا التمثيل» بمعنى الانتقال من حالة جزئية 
إلى حالة جزئية أخرى تبدى مماثلة بفعل العلة. بعبارة أخرى: استفاد الأصوليون من 
أشكال الاستدلال المنطقى الثلاثة: الاستنباط أو الانتقال من الكل إلى الجزءء والاستقرا 
أى الانتقال من الجزء إلى الكل؛ والتمثيل أى الانتقال من الجزء إلى الجزء. 

وقد سلّم الرازي مع البيضاوي وسواهما من كبار الأثمة بأن الطرد حجة صالحة 
وقاطعة لثبوت الحكم, لكن الطرد ككل المقولات الأصولية تقريبًا يظل مجالًا لرأي آخرء 
ليختلف الأكمة رحمة بالأمة؛ لذا فالطرد له رافضون أو بالأحرى متحفظون. رآه البعض 


5 الرازى» المحصولء جك ص١ .37١‏ 
“" د. حسن حنفيء من النص إلى الواقع: محاولة لإعادة بناء علم أصول الفقهء الجزء الثاني» ص5 ". 
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الآخر شرطًا لصحة العلية وليس دليلًا عليهاء واعتبره الغزالي قائمًا في كل علة. وقد بحثوا 
أيضًا العلاقة التبادلية بين العلة ومعلولهاء بمعنى أن كليهما دالَّ على الآخرء فهناك قياس 
العلة وهو استدلال بالعلة على المعلول» وهناك قياس الدلالة - الأضعف - وهو استدلال 
بالمعلول على العلة. 

ومهما يكن الأمرء فإن المعول الأساسي في العلية هو الطرد؛ أي التلازم ووجود الحكم 
لوحون اتعلة وإكناء كلها كمدق وحو الحلة فجدى .عون السكوم يمدت تافل الخلاده 
في الثبوت بين العلة والمعلول؛ الذي جعل مبداً العلية في الميثودولوجيا العلمية الحديثة في 
مرحلتها الكلاسيكية له وجةٌ آخر هو مبدأ الإطراد :75016011119]: إطراد الطبيعة وسريانها 
على وتيرة واحدة؛ فالقانون العلمي يكشف عن علية بقدر ما يكشف عن إطرادء فكلما 
عقف العلة حدية معلولها وإذا :عاق دقان الول» كنا يحي ف الانسكايس 'الأضولة 
حين اقتران الطرد بالعكس تأكيدًا للدوران» وأنه يترتب على انتفاء العلة دائمًا انتفاء 
الحكم: أو المعلول. وهذه العناية بغياب العلة وانتفائها في مسلك الانعكاس الأصولي 
تستحضر أمامنا الميثودولوجيا العلمية التي لا تكتفي أبدًا بحالاتٍ الإثبات وتحقّقٍ المعلول 
بحدوث العلة, بل أيضًا غيابه بغيابها. وفي هذا لم تكن نظريات المنهج العلمي الكلاسيكية 
جف ذرتايات القرق الكاسع عفن إلة تا كية | لدور ال الغلة "مم الشلول جود روما كذ 
بيكون الذي وضع قائمة الغياب بجوار قائمة الحضور وقائمة التفاوت في الدرجة» حتى 
جون ستيوارت مل الذي وضع منهج الاتفاق؛ أي اتفاق العلة مع معلولها بجوار منهج 
الاختلاف؛ أي اختلاف وضع العلة أو غيابها بغياب معلولهاء فضلًا عن المنهج الثالث 
من مناهج مل الخمسة وهو منهج الجمع بين الاتفاق والاختلاف.؟” وتطور الأمر حتى 
أصبحت الأمثلة النافية أى الشاذة أو المكذبة تقوم بالدور الأكبر في الميثودولوجيا العلمية 
المعاصرة» وأصبح منطق التكذيب البوبري من أبلغ تمثيلات منطق العلم التجريبي بعد 
ثورة النسبية والكوانتم. 


5 المنهجان الرابع والخامس هما منهج التلازم في التغير الذي يكشف عن العلاقة الكمية بين العلة 
ومعلولهاء ومنهج البواقي الذي هو فرض لتفتيت العلية فإذا ثبت أن بعض عناصرها مسببة لبعض 
عناصر المعلول2. كان ما بقيّ من عناصرها مسييًا لما بقيّ من عناصر المعلول. انظر: يمنى الخولي» 
محاضرات في منهج العلمء دار الثقافة العربية. طاء .”٠٠١‏ ص15١١-1237.‏ ولمزيد من التفاصيل: 
21 23111 طتوهعع ]1 © 11011116086 ,110501 .11 .[ 7( .0»© ,(1843) علع 1.0 01 حاع ]595 ,31111 .د .ل 
249-02 .22 ,1973 
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تبقى آية الدقة المنهجية في مسلك «السبر والتقسيم», المقترن بتنقيح المناط الذي 
هو في حدّ ذاته مسلك ذو اعتبار. التقسيم إما أن يكون منحصرًا حاصرًا لكل الأوصاف 
وتقسيمها إلى أوصاف إيجابية وأخرى سلبية» وإما أن يكون منتشرًا أقل حسمًا. وهو 
على الإجمال ذكرٌ كلّ الأوصاف التي يتصف بها الأصل وصفًا وصفًا أو قسمًا قسمّاء كل 
وصف يمثّل قسمًا تتم دراسته على حدة؛ فهل كانت قوائم فرنسيس بيكون التي وضعها 
لتسجيل نتائج التجريب» قائمة الحضور وقائمة الغياب وقائمة التفاوت في الدرجة» هي 
عفنا أو محاولة في التاريخ لتصنيف معطيات البحث كما يقال في كتب المنهجية العلمية؟! 

عن طريق السبر؛ أي الاختبار وقياس الغورء يتم استبعاد الأوصاف أو الأقسام واحدًا 
فوا الأنخن كلا رقي :إلا,الوظق الى :هو مداق العثة تفار مهدب الأمروليو ند ف وأسانية 
حذف الأوصاف المستبعدة. هنا يلتقي السبر مع تنقيح المناط فيعتبرهما الرازي شينًا 
واحدّاء وبعض الأصوليين يرفضون فنا لأن السبر حذفٌ فقطء أما تنقيح المناط فحذف 
وتعيين أيضًا. المهم الآن أنه من ناحية الإجرائية المنهجية؛ نلاحظ أن التقسيم يحدث أولًا 
ثم يتلوه السيرء ولكن المصطلح «السير والتقسيم» يضع السيرٌ قبل التقسيم؛ لأن السبر أهم 
فهو الفاعلية المنتجة. ويا لها من حصافة منهجية في إعلاء قيمة السبر؛ أي الاختبار. إن 
التجريبية العلمية في جوهرها هي الاختبارية» هي القابلية للاختبار التجريبي والتكذيب» 
وروح الاختبارية التجريبية الآصولية تنزع إلى السبره وسوف نرى أنها لا تقتصر عليه. 
وفوق كلّ هذا لا تفوتهم قيمٌ البحث العلمي وهم أهل الدين» فأكدوا على ضرورة أن يتحلّى 
الباحث المؤمن أو الفقيهء بالصدق مع النفس ومع الواقع؛ بالموضوعية في السبر والتجرّد 
من الهوى كمبرر لاستبعابن قسم أو أحد الأوصاف. 

تعلى نبرةً الاختبارية وروح العلم التجريبي النقدية مع الأصوليين وهم يبحثون 
فساد العلة؛ في الأصل أو في الفرع أو في انتفاء الدليل على صحتها؛ فالمسألة ككل فاعليات 
الإنسان والعقل البشري يمكن أن تقع في الخطأء وياستثناء الأنبياء والصحابة الأولين 
وأئمة الشيعة الرافضين للقياس أصلًاء لا معصومية للبشر في الفقه الأصولي وفي التفكير 
العلمي وفي كل تفكير عقلاني مستنير. ومثلما تبحث الميثودولوجيا العلمية المعاصرة فيما 
تسق بالأمظلة. الشبافة: أوومكننات الحظوية اغدي اللسوليون عناية "مالغ والنضق قيما 
يُبطل الحكم العلي أصلًا فيما أسمّوه بمبحث القوادح؛ أي إبطال العلل حيث تتجلى 
الاختبارية الأصولية في أقوى صوّرها. 
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أصول الفقه ... أصول منهجية 


القدح في اللغة هو الطعن في النسبء وفي أصول الفقه هو الطعن في صحة الاستدلال؛ 
أي الاعتراض عليه على الدليل الدال على العلية؛ وذلك إما بالممانعة وإما بالمعارضة. 
الممانعة هي عدم قبول الحكم؛ لأنه لا يحمل دليلًا واضحًا على العلة أى على الحكم ذاته 
في الأصل أو على نسبته إلى الفرع, والمعارضة هي إبطال العلة بعلة أخرى. يحمل مبحث 
القوانت حذيفية الناطظرة بين الا ىوالراق الكحن فقوي اعتراض مفترض عن الاببقدلال 
بناءَ على حجة. البعض ذكر ثلاثين نوعًا من الاعتراضات»ء والبعض قصرّها على خمسة 
أنواع فقط. الاعتراضات لها أساليب منهجية مجدية: لعل أبسطها الاستفسار وهو إن لم 
يود إلى إسقاط الحكم فسوف يؤدي إلى فهمه وتعميقه» ومنها فساد الاعتبار بمعنى إثبات 
أن ما هو مذكور لا يمكن اعتباره في بناء الحكم عليه. 

القوادح منهجية اختبارية لا تني ولا 0 فتختبر زاتها بذاتها2ء وفي هذا فرّق 
الأصوليون بين القوادح الفعالة؛ أي الاعتراضات الصحيحة والقوادح الباطلة؛ أي 
الاعتراضات الفاسدة التي لا قيمة لها.'؟ حددوا مناهج للقوادح الفعالة؛ أي أهم ما 
يُبطل الاستدلال العلي؛ كالنقض والكسر وعدم التأثير والقلب المبطل.'؛ النقض هو رد 
العلة بناء على لفظها والكسر هو ردّها بناءً على معناها؛ لذا فهو أقوى من النقضء أما 
القلب المبطل فهى إمكانية الانتهاء بالقياس إلى عكس الحكم المطروح» وهو منتهى النقض 
للعلية؛ لأنه بيان أن الحكم الذي تعلّق بها ليس له تعلق بها 


وقد كان الهدف من كل هذا الجهاز المنهجى والآليات الاستدلالية والجهود المبذولة 
لخدمة العلية هى الوصول إلى الأحكام الشرعية للأفعال الإنسانية» كمناظرة للقوانين التي 

ينتهي إليها البحث العلمي. الحكم الشرعي هو الثمرة من جهود الأصوليين . بتعبيرهم 
البليغ؛ والمجتهد هو المستثمر. ويالروح المنهجية التي تهيمن على عالمهم؛ عنيّ الأصوليون 
بتقسيمات الأحكام. وفي هذا لم يكن المنطق الأصولي قت مقط ا كن كناف اليم بل كان في 
جوهره وفي حدود عصره منطقًا متعدّد القيّم,» أو بالآدة ق خماسي القيّم: من الواجب إلى 
المحظور والمباح والمندوب والمكروه. الواجب ما يم تاركه والمحظور ما يّدْم فاعله والمباح 
مالا يتعلق بفعله أو تركه مدح ولا ذمء والمندوب ما يُحمد فاعله ولا يم تاركه والمكروه ما 


'؟ إمام الحرم الجوينيء البرهان؛ الباب الرابع» ج؟. ص171 وما بعدها. 
583 الجزرى» معراج المنهاج, جك صما 5-١‏ 15. 
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يُمدح تاركه ولا يم فاعله."* ويخلافها جميعًا يتحدث الإمام الشاطبي عن مرتبة العقو 
التي تناظر مواطن الغموض وعدم التحدد. 

كم نظلم أنفسنا حين نجد أقرب تهمة تُوجّه للفكر الإسلامي أنه سوف يحصرنا بين 
ثنائية الحلال والحرام. ومن قبل كان الظلم الأكبر الذي يبدو لي أننا سوف ندان عليه يوم 
الدينونة حين تصوّرنا أن قراءة القرآن لا تُفضي إلا إلى مشاعر إيمانية وخلجات تهجدية: 
وشيفًا من الإشباع النفسي والالتزام السلوكي والضبط المجتمعيء أما توطين الأصوليات 
المنهجية العلمية فيعني استيرادها بقضّها وقضيضها من النموذج الغربي؛ ليظلّ العلمٌ 
غربيًا وغريبًا عن العالم العربي والإسلامي. 

بِدَا واضحًا كيف كان علمٌ أصول الفقه قراءةً للنص الديني من أجل تفعيله في الواقع 
سدًا لحاجات الأمة آنذاك» فأسفر الجهد الحاد ذو الدوافع التوهفعة عن جهاز منهجى 
مهيب يبدو ناضجًا قابلًا للتطوير ومد النطاق والتنقيح والتزويد؛ فيُلقي شما هنهجية 
علمية لقراءة الكتاب المنظور / الكون والعالم» أصيلة غير مجلوبة أى مستوردة؛ وكانت 
عنايتهم الفائقة بالعلة واستقصاؤهم جوانبها وتحديد مسالكها من العوامل التي نشي 
بقوة إلى كفاءة علم أصول الفقه كأساس لتوطين روح المنهجية العلمية. 


"؟ الغزالي» المستصفىء ج١ء‏ ص 3١١‏ وما بعدها. وثمة في تقسيم الحكم في: معراج المنهاج للجزريء ص١‏ ه 
وما بعدهاء وانظر تحليلات لغوية مسهبة لهذه الأحكام في: المحصولء للرازي» ص١ ٠١‏ وما بعدها. وقارن 
«الأحكام التكليفية» في الموافقات للشاطبيء ج١ء‏ ص5 ٠١‏ وما بعدهاء حيث يعقبها الشاطبيٌ بقسم آخر 
هو الأحكام الوضعية؛ أي النصوص التي تحدّد وضعٌ الشيء من حيث كوثه سببًا أو شرطًا أى مانعًا أو 


صحيحًا أو مرخصًا. والوضعيات تُجاري العقليات في إفادتها للعلم القطعي. 
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الفصل الخامس 


الأصل قّ الأصولين 


لئن كان الأصل في اللغة هو ما ينبني عليه الشيء؛ فإنه بصدد نموذج قياسي إرشادي علمي 
إسلامي يضم أبعاد الظاهرة العلمية وروحها ومعالمها وطبائعها وقيّمها وموجهاتها في 
الحضارة الإسلامية» يمكن أن نجد الأصل الذي ينبني عليه مثل هذا النموذج كامنًا في 
الأصولّين: علم أصول الفقهء وعلم أصول الدين (- علم الكلام). 

يتكاتف الأصولان» كلاهما منوطٌ به توطين الظاهرة العلمية في ثقافتنا المعاصرة, 
يلتقيان معًا كمبتدأ ومنطلق للعقل العلمي» نقضًا وإلغاء لأي زعم بغربة ثقافتنا عن روح 
العلم. أصول الدين باشتباكه مع العقائد والتصورات» يتصل بتصور حدود حلبة عالم 
العلم, بأنطولوجيا العلم وإيستمولوجيته, فيشتبك بفلسفة الطبيعة» مقابل اشتباك أصول 
الفقه بفلسفة المنهج أو الميثودولوجيا. 

إن الطبيعة بمفهومها الواسعء والتي رآها علم الكلام: :العالم العلامة على وجود 
الخالق» هي الحلبة الكبرى للعلم التجريبي. وعلى الرغم من أن الطبيعيات لم تكن من 
المشكلات الكلامية الأساسية و 37 العناوين التقليدية للمصنفات الكلامية» إلا أنها عا 
الكلام القديم: وهي التوحيد والقدر ايضاق والوعيد والإمامة» ثم اللطائف؛ أي الطيضات 
وموضوعها الجسم والحركة والزمان والمكان؛ أي الكون الفيزيقيء ويّفزع في مثل هذا 
إلى العقل. من هنا كانت الطبيعيات بمصطلحاتهم هى اللطائف أو دقيق الكلام المقابل 
لجليل الكلام وهو الكلام في العقائد التي يفزع فيها إلى كتاب الله.' 


0 ل. يمنى طريف الخولي, الطبيعيات في علم الكلام: من الماضى إلى المستقبل» م.. س2 ص ٠/١‏ وما يعدها. 


توطين المنهجية العلمية 


في فلسفة العلم ودراسات الظاهرة العلمية على الإجمال تدخل فلسفة الطبيعة في 
المقدمات التاريخية المفضية بشكل ما إلى العلم الطبيعي والتجريبي الحديث؛ لذا فإن 
تفهُمَ أصوله ومساره عبر التاريخ يستدعي تفهمًا لأصول وتطورات تصور الطبيعة عبر 
ملحمة الحضارة الإنسانية. أما تفهُم هكد مون عبر ملحمة الحضارة الإسلامية تحديدًاء 
فيّحيلنا إلى علم أصول الدين؛ وذلك إذ نطرح السؤال: ماذا عن أصول تصور الطبيعة 
وتطوره في التراث الإسلامى؟ 

لقد أنَت الآأصول وتراثنا الإسلامي بجملته» نتيجة لمعلول محدد هو الثورة العظمى 
التي أحدتّها نزول الوحي في المجتمع البدوي. وكان علم الكلام (- أصول الدين). هو 
الآخر دائرة معرفية ترسمت حول الوحيء كنبتة أصيلة نشأت قبل عصر الترجمة والتأثر 
بالفلشفة اليوافية» كأول,مهاؤلة لتفاغل العقل مح النضن الذيني/الوحي لتفهمه وإثباك 
مضامينه: فكان علم الكلام بحق أوسع وأهم المجالات لا ابساة كمد عابد الجايري 
العقلانية الإسلامية, أو كان كما رأى الشيخ مصطفى عبد الرازق» الفلسفة الإسلامية 
الشاملة حتى لعلم أصول الفقه بكل تألقه المنهجي. وذهب الإمام الغزالي إلى أن علم الكلام 
هو العلم الكلي بالنسبة للعلوم الدينية عموماء وسائر العلوم الدينية الأخرى - وهي الفقه 
وأصوله والحديث والتفسير - علوم جزثية.” 

ومن ثم فعلى الرغم من أن منظور عصرنا قد يُبدي سلبيات في علم الكلام القديم؛ 
تفرضها المهام المنوطة به في إطار الظروف الحضارية والقصورات المعرفية لذلك العصر 
البعيده فسوف تبقى إيجابية علم أصول الدين العظمى في أنه تشكُل للعقل العربي 


ولئن كان المتكلمون قد أسمّوا الطبيعيات دقيق الكلام» فإنه في المصطلحات المعاصرة: العلوم الطبيعية 
المسلحة باللغة الرياضية هي العلوم الدقيقة 5016028 5::201. وانظر في هذا محاولة جديرة حقا بالاعتبار 
قام بها أستاذ الفيزياء النظرية: 

د. محمد باسل الطائيء دقيق الكلام: الرؤية الإسلامية لفلسفة الطبيعة» عالم الكتب الحديثء أربدء 
الأردن» .2٠٠١‏ يوضح هذا الكتاب الجاد الذي يقع في أكثر من ثلاثماكة صفحة من القطع الكبيرء كيف أن 
التصور العام لفلسفة الطبيعة الذي تخلق مع المتكلمين» ومثل خطوة جوهرية في تطور مفهوم الطبيعة 
وتصوره؛ إنما ينطوي على حصافة ومنهجية تداني كثيرًا بينه وبين تصور الطبيعة في فيزياء الكوانتم 
والنسبية المعاصرة. 
' الإمام أبى حامد الغزالي» المستصفى من علم الأصولء تحقيق د. حمزة بن زهير حافظء الجامعة الإسلامية 
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الصميم: وتلمّسه الخُطَّى نحو إقامة الحجة وتكوين النظرية؛ فلم يكن إلا ممارسة 
للتفكير الفلسفي في القضايا التي أثارها نزول الوحي في المجتمع العربي» اتخذت شكل 
البحث في العقائد؛ لأنه الشكل الأيديولوجي المتفاعل والمثير للقضايا الفكرية. لقد كان 
علم الكلام أو أصول الدين بمثابة الفلسفة الإسلامية الخاصة التي شنث الطروق وم ردقه 
للفلسفة الإسلامية العامة»" أو بالتعبير الأثير لحسن حنفي علوم الحكمة. استفاد علم 
الكلام في مراحله المتأخرة من آتون التفلسف العقلاني؛ أي من المنطقء فكان ينمى 
ويتطورء ينضج ... ينضجء فنضج حتى احترق كما يقول الأقدمون.؛ وانبعث من رماده 
فينق الفلسفة. وكان للمعتزلة خصوصًا دورهم في توجيه الفكر الكلامي إلى طريق أدى 
إلى الفكر الفلسفي الذي «عاش طور الحضانة تحت جناحهم».* وقد سبق أن أسهبّ ابن 
خلدون في إيضاح هذه القضية والمجرى الذي شقّه المتكلمون بين الكلام والفلسفة التي 
ظهوت يمه أن اسدوق عله الكلم حضيعكة: لصكل. دائرة: أ مريحلة فكرية. أعل: وفع 
أصبح الفكر والواقع مَهِيَّأُين لها. وكانت الفلسفة الإسلامية أكثر اتصالًا بصيرورة العقل 
البشري» وفي حل عن التمثيل الأيديولوجي الصريحء وإن كانت بالطبع لن تتحلل من 
روابطها به. وظل التوفيق بين الحكمة والشريعة من مهامها الكبرى ودوافعها القوية. 
فتميزت الفلسفة عن الكلام بأنها انطلقت من المفاهيم والمضمون الفكري لا من القضايا 
التى يُثيرها النصٌ القرآني في العالم الإسلامى بصورة مباشرة: وثانيًا لم تتخذ من عقائد 
الذي قافن ممابشرة ‏ البدها وف كل هذا كانت الطديحة داكرة كرض هق انواكر تجو 
الفلسفة الإسلامية» التي انقسمت بصفة أساسية إلى المنطق والإلهيات والطبيعيات» أو 
المنطق والميتافيزيقا والفيزيقا. 


" في تفصيل هذا: يمنى طريف الخوليء نشأة الفلسفة الإسلامية تطورًا لعلم الكلام: قراءة في الفكر العربي 
الحديث؛ في: الفلسفة في الفكر الإسلامى: قراءة منهجية ومعرفية؛ المعهد العالمى للفكر الإسلامي؛ هرندن, 
فرجينياء الولايات المتحدة الأمريكية. ط١.ء‏ 7017 ص77 ١ .185-1١‏ 

؛ هذا التشبيه مأخوذ من تقسيم الأقدمين علومهم إلى ثلاثة أقسام: علم نضج حتى احترق وهو النحو 
والأصولان» وعلم نضج وما احترق وهى علم الفقه وعلم الكديت؛ وعلم ما نضج وما احترق وهو علم 
البيان والتفسير. انظر: أمين الخولي» مناهج تجديدء في سلسلة أعماله الكاملة» ج .٠١‏ الهيئة المصرية العامة 
للكتاب: القاهرة. 2١556‏ ص555. وراجع الفصلّين الأخيرين من: يمنى طريف الخوليء أمين الخولي 
والأيعاد الفلسفية للتجديدء دار المعارفء القاهرة, ٠٠٠١‏ حيث سبق ذكنٌ هذا. 

* حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية, الجزء الثانى؛ دار الفارابى» بيروت: ط". 
ص ةغ. ١ ١‏ 


07 


توطين المنهجية العلمية 


والخلاصة أن أصول تصور الطبيعة قد تخلق على أيدي المتكلمين/ علماء أصول 
الدين المخولين بالدفاع عن الأمن الفكري في الداخلء؛ ثم واصل مسيرته على أيدي الفلاسفة 
أو الحكماء المخولين بالدفاع عن الأمن الفكري في الخارج أى على حدود التفاعل مع 
الثقافات الأخرى.' الكلام والحكمة يطرحان نظريات في مقابل أصول الفقه والتصوف 
اللذّين يطرحان مناهج وطُرُقًا. وعلى الرغم من أن العقل والنقل في الكلام؛ وأيضًا المنطق 
ف الحفنة اموضوان ستيتميات إل أن #الطايم النظرع به القالب علبيقا :رافظ يوا 
صياغة المفاهيم والتصوراتء ويعنينا منها الآن تصور الطبيعة» وقد واصل مسيره من 
الكلام والحكمة ليصل إلى أولتك «الطبائعيّين» وهم علماء الطبيعة العرب حملة لواء 
المرحلة الوسيطة من تاريخ العلم الرياضي والتجريبي. 

وتجديدًا لوضع الطبيعيات؛ أي لتصور حدود حلبة عالم العلم من أجل نموذج 
إرشادي إسلامي أو منظور إسلامي علمي منطلق نحو المستقبل» ينبغي إحداث قطع 
معرفي مع علم الكلام القديم لتحويل الطبيعيات إلى كتاب فعلي؛ أي إلى ميدان للقراءة 
وموضوع للبحث المعرفي؛ فقد كانت الطبيعة في علم الكلام القديم مشكلة أنطولوجية؛ 
ولا بد أن تتحول إلى مشكلة إبستمولوجية في علم الكلام الجديد لتغدىّ مهمته هي تنضيد 
العقائد الدافعة إلى قراءة كتاب الطبيعة؛ أي إلى البحث العلمي.'" وعلينا الآن أن نخطوٌّ 
خطوة أبعد نحو الأصول المنهجية لتلك الإبستمولوجيا؛ أي لقراءة كتاب الطبيعة ... للبحث 
العلمي. وهكذا تبدو ضرورة مواصلة المسير من أصول الدين إلى أصول الفقه ليتكامل 
الأصولان في تبيئة الظاهرة العلمية وتوطين البحث العلمي. 


إن التجديد الفعال؛ الذي يحمل للهوية الحضارية الإسلامية صيروتها ونماءهاء في أن 
تنطلق أصولها من الماضي إلى المستقبل. وأصوليات العقل الإسلامي النظري والفلسفي 
والمنهجي هي أصول الدين وأصول الفقه. إنهما قادران على اقتحام العقدة المنهجية 


' د. حسن حنفىء من النقل إلى الإبداع؛ ثلاثة مجلدات» دار قباء للطباعة والنشرء القاهرة, :5٠٠٠١‏ المجلد 
الأول: النقل؛ الجزء الأول منه: التدوين»ء ص١ .١‏ والتعبير الجميل المذكور الذي يفضٌ نزاعًا بين جنود 
الكتيبة ضابًا بها جميعًاء مأخوذ من هذا المصدر نفسه الذى جعل المتكلمين وزراء داخلية» والحكماء 
وزراء خارجية. ص 70. 

" تفصيل هذا المخطط مطروحٌ في الكتاب المذكور: الطبيعيات في علم الكلام. 
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من حيث إن صلب أصلابها هو «النظر العقلي». كان الشيخ مصطفى عبد الرازق قد 
أسرف في إيضاح أن بدايات العقل الفلسفي الموروث جاءت من الأصولّين بفعل «النظر 
العقلي» والاجتهاد وإعمال الرأي” سنال وقضايا فرضّها الواقع الإسلامي قبل التأثر 
بفعل الوافد مع حركة الترجمة؛ وقبل أن تفعلٌ الفلسفة اليونانية فعْلّها في توجيه العقل 
الفلسفي العربي. وفي مواجهة مؤرّخي الفلسفة الغربيّين والمستشرقين الذين ينفون عن 
العرب وعن الحضارة الإسلامية أية قدرة على الإبداع الفلسفيء, يؤكد مصطفى عبد الرازق 
أن النظر العقلي وإبداع المسلمين الفلسفي الأصيل انبثق أول في العقيدة والشريعة ... في 
الأصولّين: علم أصول الدين (- علم الكلام) المعني بالعقيدة» وعلم أصول الفقه المتصل 
بالشريعة: كلاهما علمٌ نما وترغرع بِهَدّي القرآن: ولسدٌ حاجات الأمة الإضلامية: إن أصول 
الدين بمعية أصول الفقه تجسيدٌ للعقل النظري والعقلية المنهجية. كلاهما نشأ كإبداع 
أصيل للحضارة الإسلامية بفعل موجهاتها وكاستجابة لظروفها واحتياجاتها. 

يقتضي التجديد في أصول الدين/علم الكلام إحداتٌ قطع معرفيء لكي تنتقل 
العلويفه) الكناب) للكظن عن الأحطو لو هنا إلى الايسةكؤلو هاه لتفدو الميلنة اللفؤطة بالحقل 
الإسلامي المعاصر هي قراءة كتاب الطبيعة تأكيدًا لوجود الإنسان المسلم. إنه قطع جزئي 
تجديدي وليس بالطبع انفصالًا بائنًا أو قطيعة تامة عن تراثناء على غرار ما تدعيه 
الحضارة الغربية» بل تواصلٌ حقيقيٌ فعالٌ يقوم على جدلية الاستيعاب والتجاوز وجدلية 
الانفصال والاتصال.* فلم تكن الطبيعيات في علم الكلام القديم شينًا إضافيًا زائدًا أو 
مجرد ضميمة في اللطاتفء. بل إن الطبيعيات هى العالّم. وليس بدكًا أن تصبح أكثر 
محورية في علم الكلام الجديد المؤصل لنموذج إرشادي علمي من أجل قراءة كتاب 
الطبيعة. إن البحث المتعمق يبيّن لنا كيف انصبّت نظرية الوجود الكلامية على الطبيعة في 
شكل اهتمام المتكلمين الفائق بالجوهر وأعراضه؛ وأن علم الكلام القديم لا يبدأ بالذات 


“ في: مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية ,)١5155(‏ 5007. وانظر دراسة تحليلية 
دقيقة لمفهوم «الرأي» لغويًا واصطلاحيّاه وظهوره وتطوره ودوره في تأسيس فقه الإسلام وحضارته؛ 
في: أمين الخولي: مالك بن أنسء في: سلسلة الأعمال الكاملة لأمين الخولي» الهيئة المصرية العامة للكتاب» 
القاهرة. 555١ء‏ ص ٠-75‏ 5 حيث ينتهي إلى أن ظهوره اللبكر كان أمرًا تقتضيه طبائع الأشياءء وأن 
الرأي يعني قوةٌ النفان والقدرة العقلية على حل المشكلات حلا ديننًا أو غير ديني» وأنه في تلك الحقبة 
المبكرة قد يرادف الرأي الفقه (رص١ ١‏ 5). 

* انظر: يمنى الخولي» الطبيعيات في علم الكلام, الفصل الثاني. 
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والصفات بقدر ما يبدأ بنظرية العلم ثم نظرية الوجود. ١‏ وهذه العوامل التي يمكن أن 
تعمل على تأسيس الموقف العلمي لم تكن فقاعاتٍ على السطح بل هي متجذرة في البنية 
المعرفية الإسلامية» كأن التوحيد - كما أشار حسن حنفي - افتراض نظري تفسّر على 
أساسه الظواهر الطبيعية» أو رؤية موجهة للذهن نحو الطبيعة» فلا إثبات لله ولا تفكير 
فيه إلا بعد التفكير في الطبيعة وعالمها. «وكأن الدين لا يتأسس إلا في العلم الطبيعي. وفي 
هذا اتفق الكلام مع الحكمة؛ وأيضًا مع أصول الفقه والتصوف.»١'‏ ولإحياء وتفعيل لتلك 
العواملء» كي يتحول البّعد الطبيعي الماثل في علم الكلام إلى فعالية وصيرورة متنامية 
باستمرار ... إلى نضال معرفي وجهاد إبستمولوجي يتفاتى فيه أولى العزائم والشكائم 
نة العلماء في معاملهم ... في معترك كفاحهم الضاري والنبيل. فهل يمكن أن يناظر 
هذا انتقالًا من عمومية مسئولية الإنسان عن أدوات العلم والمعرفة: «إِنَّ السّمُعٌ وَالْبَصَرَ 


وَالْفَوَادَ كن أُولَِكَ كَانَ عه عَنْهُ مَسْكُولَا4 (الإسراء: "") إلى مسئولية عن الشكل الجديد لتآزر 
هذه الأدوات - الحواس والعقل - وتكاملها في أقوى وأنضج صورة: المنهج العلمى 
التجريبي."٠‏ 


وفي علم أصول الفقه تبدّى أمامنا جهازٌ منهجي مكينء كان من أجل قراءة الوحي 
المسطور كما ينبغي أن يتمثّل في لاقع للحي لمعيل وغوهتنا محاولة- لتتخترن :هذا 
الجهاز المنهجي لإبراز كيف يمكن أن تمتدّ فعالياتّه إلى التأسيس لقراءة الوحي المنظور 
أيضًا؛ للبحث في كتاب الكون والطبيعة والعالم والإنسان بما يقتضيه هذا من مناهج 
علمية ووسائل بحثية إجرائية من آليات وأسس ميثودولوجية. 

لقد نشأ علم الكلام / أصول الدين نشأةً سياسية» وظل دائمًا مشتبكًا بالسياسة: أما 
أصول الفقه فقد احتفظ بمسافة ما بينه وبين المعترك السياسيء بل إن الإمام الشافعي 
في رسالته التي أَسَّسَت هذا العلم عمل على «إعادة تأسيس نظري لمفهوم الأس والطاعة 
وكذودها والإجماع 'ونطلطفة وغيرها :من القاهيم و«الضوايظ» الكيدة) التي مف 


1 المرجع السابق. صه 5 ١‏ وما بعدها. وراجع: الحسن بن متويه؛ء التذكرة في أحكام الجواهر والأعراض» 
تحقيق د. سامي نصر لطف الله. دار الثقافة. القاهرة. 5/ا9١.‏ 
5 د. حسن حنفيء من العقيدة إلى الثورة» مكتية مدبولي» » القاهرةء .١13//‏ المجلد الأول: المقدمات النظرية, 
ص 58-57١‏ 1. 


1 يمنى الخولي, الطبيعيات في علم الكلام» صغ ١١‏ وما بعدها. 
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منها خوف صاحب «الرسالة» في أصول الفقه. وتحذيره من السقوط فريسة لمنطق رجل 
السياسة.» ١‏ وظل علم أصول الفقه أقرب إلى التأصيل العقلي» ووضع قواعد الاستدلال 
لاستنباط الأحكام؛ معنيًا بقضايا الأحكام الشرعية وأدلة الحكم والاجتهاد والتعارض 
والتراجيح والقوادح ... وسواها من قضايا هي أساسًا منهجية بشكل أو بآخرء فلا 
غرىّ أن كثْرّت في أمهات المصنفات الأصولية كتَّبٌ تحمل عناوينها مصطلح المنهج. 
مثل: «معراج المنهاج» للجزريء و«شرح المنهاج» للأصفهاني» و«منهاج الوصول في علم 
الأصول» للبيضاويء و«منهاج العقول في شرح منهاج الوصول» للبدخشي ... وكما رأينا 
لم يكن أمرٌ المنهج مجردّ لفظة تَرِد في عنوان أو حتى مصطلح.؛ بل شقٌّ طريقٍ للعمل 
البحثيء «المثمر» بتعبيرهم الجميل. 


هكذا يتبدّى لنا أن العقلية المنهجية أو مَنْهجة العقلية من ناحية؛ والبحث في الطبيعة 
وموجهات الانكباب على قراءة الكتاب المنظور من الناحية الأخرى: وهما شرط أوَّلِي أساسي 
للبحث العلمىء لا يعودان الآن سلعة مستوردة: ليظلّ البحث العلمى غرييًا وغرييًا ومغتريًا 
عن واقعناء نستورده مثلما نستورد أجهزةٌ وسلعًا أخرى جيدة أنتجها الغرب. إننا باحثون 
عن موقف علمي ينطلق من واقع الحضارة الإسلامية» ونقض المركزية الغربية وإدراك 
عقم التبعية العمياء والترديد الأصمء وتحمل مسئولية التعددية الثقافية. إنه التوطين 
العميق للبحث العلمي؛ ما دام ممكنًا استنطاق مكونات ثقافتنا ببعض معالم نموذج 
إرشادي علمي. 


"١‏ د. عبد المجيد الصغيرء المعرفة والسلطة في التجرية الإسلامية: قراءة في نشأة علم الأصول ومقاصد 
الشريعة؛ ط؟؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة. ١١١؟.‏ ص55 .١‏ واضح من اختيارنا لهذا الاقتباس 
الذي أتى في سياق مخالف أن المؤلف رغم جهده الوافرء فشل في إقناعنا بدعواه. وهي أن علم أصول الفقه 
نشأ نشأة سياسية. وظل محكومًا بالسياسة. 
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معالم نموذج إرشادي علمي إسلامي 


دعائم النموذج الإرشادي الإسلامي العلمي هي الوحي والعقل والطبيعةء فيتساوق مع 
الواقع الثقافي في العالم الإسلامي ويتكافا مع تطلعاته المعرفية. يحتوي تلقي علمائه 
لنظريات وتطورات العلوم المحدثة والمعاصرة من أجل تفاعل عميق مغهاء يحقّز إمكانات 
الإضافة إليها والإسهام المأمول في مسيرة تقدَّمها. ويرسم القرآن معالم منهجية من حيث 
يحمل قوة موحجّهة للممارسة العلمية. بدأ بكلمة «اقرأ»: فاتحة الانفتاح على النشاط المعرفي» 
وجعل الإنسان مسئولًا عن حواسّهء واحتوى على أكثر من خمسين آية تدعو إلى إعمال 
الفكر والبحث والنظر في ظواهر الطبيعة أو آيات الكون؛ تحمل ما أسماه محمد إقبال 
«الاتجاه التجريبى العام للقرآن». إنها ديناميات دافعة محركة للبحث العلميء ثاوية في 
الآيات البينات» تتجه أق تُوجّه مباشرة صوبَ الطبيعة والعلم الطبيعي, ٠‏ " 

ومكونات النموذج الإرشادي القاملة المتفاعلة: هن أولة الرصين العلمى العالكن 
والنظريات المعمول بها في المجال المعنيء وثانيًا التفكير وآلياته وإجراءات البحث وخطواته, 
وثالنًا قيم المغارينة الحلجية |3 الشلوك العلمى فضلًا عن دوافعه وموجهاته. يحمل 
العنصران الأوّلان مشتركًا إنسانيًا عامّاه ويحمل العتضين الأخير الخصوصية أو الوضع في 
الإطار الحضاري. 

وتميز نموذجنا القائم على التوحيد بأسبقية القيم؛ وبالدور المحوري لقيم الاستخلاف 
والعمران والتزكية. نضيف إليها هنا تفعيل قيم أخرى فرعية من تراثناء من قبيل قيمة 


١‏ إقبال» تجديد الفكر الدينى في الإسلام. ترجمة عباس محمودء لجنة التأليف والترجمة والنشرء 
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العلم النافع والعياذ بالله من علم لا ينفع» وقيمة الصلاحية وقيمة الاستقامة وقيمة الجهاد؛ 
بمعنى بذل غاية الجهد ... إلخ. ومن المنظومة القيمية الإسلامية يسهل كثيرًا استنباط 
معايير السلوك الأخلاقي في البحث العلميء" من قبيل الأمانة وعدم اختلاق معطيات أو 
تتاكوه وقدة الددونواليقطة" كيني اللخطاى قدي تاودالا سنب اع الذات 
والتعصب وصراع المصالح, وقيمة الانفتاحية كمعيار يُوحِبٍ تشَارُكَ العلماء في النتائج 
وفي المعطيات والأفكار والتقنيات والأدوات» ومراجعة أعمال بعضهم البعضء ويكونون 
منفتحين دائتمًا للنقد وللأفكار الجديدة» وقيمة الحرص الدائم على التعلم؛ وليتحمل العلماء 
مسئوليتهم في إعداد الأجيال الجديدة من العلماء في إطار الالتزام بأخلاقيات العالم الناصح 
والباحث متلقّي النصح. وقيمة الشرعية والمشروعية والقانونية» فيطيعوا القوانين والشرائع 
الخاصة بمجال بحثهمء: وقيمة تحمل المسئولية الاجتماعية ليكون العلماء مسئولين عن 
تحقيق المصلحة والمنافع الاجتماعية ومسئولين عن عواقب بحوثهم وعن إبلاغ العامة 
بها. بالإضافة إلى معايير أو قيم الاعتراف بفضل صاحب الفضل ويالتقدير لمن يستحقه؛ 
وتاحة فوطئ متكافكة الباخفين ولا مدرو عن ظلم أية فرصية فق استخدام الضادر 
العلمية أى في التقدم في المسار المهني العلمي. وتبرز هنا قيمة الفعالية بمعنى وجوب 
استخدام الإمكانيات والأجهزة بفعالية تجن أيّ هدر في الموارد» والفعالية تستتبع قيمة 
المشاركة في الموارد والحفاظ عليها. وثمة أيضًا قيمٌ الاحترام المتبادل بين العلماء. واحترام 
الذات الإنسانية فلا ينتهكون كرامة الإنسان عندما يكون موضوكًا للبحث والتجريب» 
وأيضًا الرفق بالحيوان في هذا الصدد. 

هذه القيم أوردها ديفيد رزنيك - وهو أستاذ فلسفة متخصص في قيم وأخلاقيات 
العلوم الطبية - كمعايير للسلوك الأخلاقى في العلم. حصرت الفقرة السابقة ما أورده 
باستثناء قيمة معيارية واحدة هي «الحرية»؛ وذلك لأن النظرة العجلى أى المهاجمة؛ قد 
ترى في قئمة «الحكية ون هال ؤتر افق تمامًا مع المقدمة التي وضعناها للفقرة: سهولة 
الاستنباط من المنظومة القيمية الإسلامية». مما قد يُحيلها إلى مقدمة إنشائية خطابية 
وليست شريعة منهجية. وليس الأمر هكذا؛ فقد وضع رزنيك لمعيار «الحرية» منطوقًا 


” عرض هذه المعايير مأخودٌ من: ديفيد ب. رزنيكء أخلاقيات العلم: مدخلء ترجمة د. عبد النور عبد المنعم,» 
مراجعة وتقديم د. يمنى طريف الخوليء سلسلة عالم المعرفة» المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» 
الكويت» العدد 2,5١1‏ يونيو مع" ص 1-50 ١ ٠‏ 
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هو: «ينبغي أن يكون العلماء أحرارًا في أن يقوموا بالبحث في أية مشكلة أو أَيٌّ فرض. 
ينبغي عليهم أن يتتبّعوا الأفكار الجديدة وينتقدوا الأفكار القديمة.»” فهل تحرم منظومتنا 
القيمية نكا ق مجال ها أما اعم بحث القرات: غلن يقد الأفكان القدومة وما هذا 
عليه آباءنا» فهو مذكور ومتكررء وتجسد تطبيق هذا علميًا مع ابن الهيثم مثلّا وهو 
يُطيح بأسس الإقليدية البطلمية للبصريات» وخُطَّى تقدمية أخرى مماثلة أحرزها العلماء 
العرب. لا شك أن أخلاقيات البحث العلمى الإسلامية تنتظر معالجات مستفيضة ومتعددة 
المناحي والزوايا والمداخل: فضلا عن أن أخلاقيات البحث العلمي أصلًَا مفتوحة الآن 
لبحث موارء تخصص لها مجامع وجمعيات ومؤتمرات ودوريات ... كل الأطراف باتّت 
تنشد «علمًا أكثر أخلاقية.»؛ على أن هذه الأخلاقيات في النموذج الإرشادي الإسلامي تنبع 
بطبيعة الحال من الركيزة الكبرى: عقيدة التوحيد. ْ 


إن التوحيد يعني رؤية للحقيقة وللكون» العلم متضمن فيها ومتكامل معهاء الوحي 
مصدرٌ دافع للمعرفة التوحيدية عن العالم التى تحتاج للأدوات البحثية والمناهج العلمية 
الإجرائية» و«المسألة تتعلق بتوظيف الأبنية الفكرية العامة التي يقوم عليها التكامل 
ف نهد الفلواشن أن القضايا موضوع الدراسة +" وجتازن العلوة الطبيحة والإتتمافة 3 
تعبيرها عن الاتصال والتداخل والتكامل ضمن الوحدة الكلية للخلق الإلهي» ويتسق العلم 
مع الروح الإسلامية وهى يسعى إلى تكامل الجزئيات ضمن الكل الواحد. ويبدى التكامل 
- كما يؤكد فتحي ملكاوي - من ضرورات الاستخلاف والتمكين في الكون والعمران 
البشري: 

إن التوحيدَ أساش رؤية تكاملية تستقطب مصادر المعرفة وأبعاد الوجود ليغدق 
البحث العلمي تجربةٌ شاملة ينغمس فيها الباحث بمجامع قدراته وملكاته. وهي بدورها 
- مع ما تستلزمه طبعًا من شروط تعليمية وبحثية» مادية وعقلية - تجربة تستغل طاقة 
الأبعاد العقائدية المتولدة في النفوس والجياشة في الصدور استغلالًا رشيدًا. ويستطيع 
الباحث المسلم قراءة الكون الطبيعي والاجتماعي والإنساني بعقله وحواسه ونفسه جميعًا. 


* المرجع السابقء ص55؟ وما بعدها. 
* فتحى ملكاويء منهجية التكامل المعرفي» ص/1١-/7.‏ 
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توطين المنهجية العلمية 


وفي إطار رؤية ركيزتها توطين العلم. سوف يسهل توظيف هذه القراءة في بناء أسس 
حضارة راشدة متميزة بهذا التكامل الذي يجمع بين المادة والروح, الدنيا والآخرة» 
المستولية والجزاء؛ الحق والواجبء الأنا والآخر ... ويصنع وسطية كَحُول دون التطرف 
إلى أي من الجانّين. التوحيد مضاد للتطرف الحدّيء ومضاد للرؤية الواخدية الاستبعادية 
التي لا ترى الحق إلا في جانب واحد أو في مدرسة بعينها. 

على أنها جميعًا تنبعث من أصول أعمق تُمثّل ما وراء المنهج؛ وتُجِسّد منطلق 
المنهجية الإسلامية المؤهلة للقضاء على اغتراب العلم وغربته عن العالم الإسلامي. فإذا 
كانت دافعية الممارسة العلمية أصلًَا ثاوية في القرآن الكريم. كموجهات وتواقة للنحك 
العلمي نابعة من منظومتنا العقائدية» فليس يتناقض معها مثول الغيب كأفق شعوري, 
وليس من الضروري إقصاؤه تمامًا على طريقة العلم الوضعي. لعل الغيب المطلق خاصٌ 
بالتجربة الدينية» وقد أشار سيف الدين عبد الفتاح إلى أن ثمة أيضًا الغيب النسبي أو 
الأصغر الذي يُعدّ من أهم موجهات ودافعيات المعرفة والعلم والتحصيلء ومن هنا تأتي 
الآيات: وَقُلْ رَبِّ زدنِي عِلْمَاك (طه: 5١١)ء‏ طوَمَا أُوتِيتُم مِنَ الْعِلّم إلا قَلِيلًا4 (الإسراء: 
لوَعَلَّمَكَ ما لَمْ تَكُنْ تَعْلَمُ4 (النساء: »)١١‏ للتعبير عن النسق المفتوح من المعرفة 
والغلم فى إكلان إذراك القضوى واسقتوان التخصييل وكتروراث الجتهاك» وإبحداف التراكم 
وحدوث الحوادث وتجدد الوقائع والأقضية؛ هذا كلّه يعني النسق المعرفي المفتوح وعملية 
إحسان القراءة»' أو ما يُسمَّى بالتقدم العلمى المستمر. 

وقنض أناتقا وانذا كرة القران رك إغدال الفكنوالهوانين والتمة :ف طواهة الطيدة 
أو آيات الكون, والآيات التي تدعو إلى إعمال العقلء وإلى التفكير العميق المتبصر المسثول 
في الظواهر والموجؤدات والأشياء. وقد سبقّت الإشارة إلى فرض أو فريضة «النظر العقلي» 
التي كانت منطلق العقل الإسلاميء وقد كانت تكليقًا؛ لأن النظر واجب إجماتًاء والتكليف 
بالنظر تكليف بالعمل» وكمال النظر بتوليد العلم الطبيعي." فضلًا عن هذا يُحمل القرآن 
حَمْلة عل أسلوي البرهاق والحجّة والجدال الحنن للوصول إلن التشيتحة الضحيحة اسضادًا 
إلى المعطيات الخارجية المتفق عليها والقدرات العقلية أو المنطقية لأطراف الحوار. 


0 ل. سيف الدين عيد الفتاح, المنهجية وأدواتها من منظور إسلامي؛ في في: المنهجية الإسلامية, م. »2 
ص .51١‏ 
" د. حسن حنفيء من العقيدة إلى الثورة» المجلد الأول: المقدمات النظريء ص 7175 777. 
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معالم نموذج إرشادي علمي إسلامي 


في مثل هذا نجد دلائل القرآن الكريم إلى تجذير البُعد الطبيعي العلمي: وتوجيه العقل 
المسلم نحو الطبيعة لكي يثبتَ دوره في الكون وتحمله لمسئولية الاستخلاف. وبقدر ما 
يتأسس هذا بقدر ما تتحقق رسالة الوحي الإسلامي كخاتمة الأديان» من حيث هو وحيّ 
طبيعيٌ لا كهنوتي. إنه التوحيد كرؤية موجَّهة للذهن نحو الطبيعة؛ بتعبير حسن حنفي 
الأصولي / الفيلسوف الذي يواصل مسار التوحيد ليلفت الأنظار إلى قيمة التوظيف العلمي 
لمفهوم التنزيه الذي يمكن أن يُصبح أقوى موجهات الوحي للعلوم العقلية الخالصة 
007 والطبيعيات: فن حيث يجفل الألوهية ميداً عقليًا شاملًا؛ لأن التنزيه يعني 
ن الله ليس موضوهًا للرؤية أى العلم؛ إنما العلم موضوعه كلام الله في الكتابّين» أي الوحي 
لو ا يصبح التنزيه مثالا معرفيًًا هى المثل الأعلى كتعالٍ 
وتجاوز ومفارقة» التنزيه هى التعالي والتقدم المستمر ورفض الصيغ الجاهزة والقطعية 
والمذهبية والتوقفء.* إنه بناء شعوري يدفع إلى البحث المستمر عن الحقيقة القصوى 
وتقدم العلم يبلور مثلّا معرفية دافعة للبحث العلمي المستقبلي. 
النموذجٌ الإرشادي العلمي الإسلامي في جوهره نموذجٌ ممارسة أو ممارسة نموذج» 
مفاده إعادة قراءة لمنطلقاتنا العقائدية في ضوء وعُى العصر والسقف ال معرفي له, وإعادة 
صياغة منظومة القيم والمدركات المعاصرة, 5200 مواقع الاستهلاك والاجترار والتقليد 
والتبعية الفكرية.١'‏ وهى ليس دعوةً للانعزال أو الانغلاق المستحيلّين فضلًا عن أن يكونًا 
مجديّينء بل هو دعوة لتوطين العلم وللتمكين المنهجي من أجل تجذير لفاعليات البحث 
العلمي ونمائتها في أجواء أليفة غير مغتربة» تؤدي استدامة وتجويد الحصائل المعرفية؛ 
لنقه إسوانا - طال انتظاره - في ملحمة التقدم العلمي العالمي. إنها مسئولية عالمية 
ملقاة على عاتق الباحث العلمي المسلم في الوضع الثقافي الراهن إبان القرن الحادي 
والعشرينء الذي أقبل بعقده الأول وما تلاهء محتفلًا بالتعددية الثقافية, فهل نتوانى عن 
توطين البحث العلمي وإمكانات التقدم العلمي الخاصة بنا في ثقافتنا نحن. 


“ د. حسن حنفىء من العقيدة إلى الثورة» المجلد الثانى: التوحيد. ص/751. 

السايق» ص 57817 ١‏ 

'١‏ د. منى أبى الفضلء الأمة القطب: نحى تأصيل منهاجي لمفهوم الأمة في الإسلام مكتبة الشروق الدولية, 
القاهرة. .5٠٠١6‏ ص؟". 


/ 


إنها محاولة لاقتحام العقدة المنهجية» لاستنطاق مكونات الحضارة الإسلامية وثقافتها 
وتراثها بمعالم نموذج قياسي إرشادي إسلامي؛ ليبدّ كفيلًا بتوطين المنهجية العلمية في 
بيتتناء مُلبّيًا لاحتياجاتهاء وعاكسًا لحضارتنا بنموذجها المعرفي ورؤيتها للعالم» بمخزونها 
العقائدي ونسيجها الشعوري ومنظومتها القيمية ومنظورها الأنطولوجي أو رؤيتها 
للوجود؛ فيكون تجسيرًا للهوّة بين الواقع الراهن والواقع المأمول ... بين منطلقاتنا العتيدة 
الوطيدة وثورة التقدم العلمي والتقاني الجياشة الموارة ... بين الماضي والمستقبل ... بين 
الأصالة والمعاصرة ... بين الخصوصية والكونية. 


توطين المنهجية العلمية صَلْبٌ من أصلاب مقاربة إشكالية الأصالة والمعاصرةء فلا غرقّ 
أن يتوازى الخطّان عبر الصفحات السابقة؛ والآن يلتقيان ليتمخض تزاوجهما عن النتائج 
الآتية: 

)١(‏ تمثل نشدان المعاصرة في أن نبدأ من حيث انتهّت تطورات راهنة لفلسفة العلوم 
في معاقلها في الغرب. بِيّنًا كيف تجاورّت الاقتصار على الطرح الوضعي البسيط المؤّمكل 
الذي يكتفي برد العلم إلى الأسس المنطقية والتجريبية. وبات واضمًا أن الطرح المتكامل 


خالصة أو نسقا واحدًا ووحيدًاء بل هو أنساق متعاقبة ومتجاورة ومتلاحقة وفعالية 
مستمرة منطلقة دومًا. يتزامن هذا مع عصر ما بعد الاستعمار ونقض المركزية الغربية» 


توطين المنهجية العلمية 


والاركيت #الكموورةلمستممل كن كترقه مونخوليكها إذاه كوظلية العله؟ وق بجاحة الطهاد 
العلمي المباركة» بدلا من الانسحاق والتبعية بين مركز سائد وهوامش مغيبة تنقل وتردد 
ثمة التثاقف والتحاور بين أطراف مستطيعة» وإن تفاوتّت استطاعاتها. إنه التشارك 
والتلاقح دون طمس الخصوصيات الحضارية. وإذ نسلّم بأن العلم لا ينطلق بمجامعه 
إلا في إطار حضاري مُواتِء لا بد من تحمّل هذه المسئولية والعمل على توطين المنهجية 
العلمية في الإطار الحضاري الإسلاميء باعتبار الثوابت الإسلامية أحد المكونات الأساسية 
لثقافات دائرة من الدموائر الحضناوية فى العالم هي دائرتنا. 

() وبتعيين الفحوى والدور للإطار الإسلامي ونموذج إرشادي إسلاميء أوجيّت 
الأمة الطروحة أن كتقاون الغوه إل الاكي: سواء يتسجيوه أو لوجم يعزامه أن ذش 
وأمكن العمل على استنطاق وتفعيل ممكنات إيجابية في مكونات خصوصيتنا الحضارية 
قادرة على القيام بدور في إطلاق طاقات البحث العلمي. 

(؟) ولئن حكمت خصوصية الحضارة الغربية بِنَبّذ كتابها المقدس من أجل الانتقال 
إلى قراءة كتاب الطبيعة والاقتصار عليه في مرحلة العلم الحديثء التي استوجبت بداياتها 
الكلاسيكية واحدية مادية: فإن خصوصيتنا الحضارية تنطلق من قراءة الكتابّين معًا؛ 
لأن القرآن يحمل قوة دافعة وقِيّمًا موجّهة للبحث العلمي أو لقراءة كتاب الطبيعة والكون 
والإنسان. وتلك هي القيمة المنهجية للجمع بين القراءةتين وإعمال مبدا التوحيد. فضلاً 
عن أن البحث العلمي لا يعود نشاطًا مجلويًا أو مغتربًا عن بنية الإنسان المسلم. يزخر 
النموذج الإسلامي بقِيّم وموجهات السلوك العلمي من المنطلق التوحيدي. 

(:) وكما رأينا في المنهجية الغربية ونموذجها الإرشاديء. أرسيت قواعد المنهج 
أولاء بوصفها متحررة تمامًا من القيم والأخلاقيات. وكنتيجة لتطورات معرفية وحضارية 
عرضنا لأهم ملامحهاء استبينت مؤخرًا حاجة العلم الملحّة إلى القيم والأخلاقيات. وبالخوض 
في الإطار إسلامى لا غرّ أن يحدث العكس؛ فقد تحددت آنقًا المنظومة القيمية المميزة 
للمنهجية الإسلامية قبل الخوض في المنهج ذاته. يمكن اعتبار أسبقية القيم وأولويتها من 
معالم النموذج الإسلامي» ثمة ترابط متجذر بين المعرفي والقيمي. 

(4) ويظل المنهج آية العلم والعلم آيته. وقبل التماس المنهجية العلمية تحديدًا وفي 
عموميتهاء طّرح السؤال: هل المنهج ذاته أصلًا سلعة غربية خالصة» ولا بديل أمامنا 
سوى الاستيرادء أم أن الأمر يتطلب تطويرًا وتنمية لممكنات متوطنة. مطروحة وماثلة 
لتسير نحو استيعاب المنجزات الراهنة والرائعة حول المنهج العلمي وآلياته؟ أسفر بحث 


/1 


خاتمة 


وضعية المنهج في تراثنا عن ترجيح البديل الثاني. ويدَا واضحًا أن إنجازات تراثنا في 
مرحلته التاريخية قد تأنّت على أساس العناية بقضية المنهج والمناهج في المجالات الشتى؛ 
وامتلك رصيدًا منهجيًا هائلًا في مسيرته التاريخية. 

(7) ومن أجل توطين المنهجية العلمية تحديدًاء كان البحث عمًا هو أعمق من سرد 
ماضي المناهج العلمية وإجرائياتها ... البحث عن جذر للعقلية المنهجية ذاتها وأصول 
روحها المنبعثة في أعطاف حضارة أنتجت تلك المناهج العلمية وممارساتها. وفي هذا تقدم 
علم أصول الفقه كعلم منهجي بامتياز. وعن طريق بحث واستخلاص الآليات والقواعد 
والسيل:الاستولالية القن امطرع بعليها وا شمن ليا كف عن مكهتمياف وقد ابنتشاطية 
وتخرزيوية وإشتبارية انقدية: فتن يتوطق الووح التجحية'ق قافنا :وتكن ف هذا الصيدد 
المهمة الجليلة التي اضطلع بها فلاسفةٌ المنهج في الحضارة الغربية إبان القرن السابع 
عشرء مسلّمين بأن الشقة بين أصول الفقه وبين الميثودولوجيا العلمية المعاصرة, لا تقل 
عن الشقة بينها وبين رُوَى فلاسفة منهج الأوروبيّينَ في القرن السابع عشرء ومع هذا لا 
يملك أحد إلا الإقرار بدورهم العظيم في تأصيل روح المنهجية العلمية في قصة الحداثة 
الغربية. ويمكن أن يقوم الأصوليون في ثقافتنا بدور توطيني مشابهِ لدور فلاسفة المنهج؛ 
أي التأصيل لمنهجية حضارة. ولعل هذه أبرز نتائج البحث. 

(0) قام علم أصوله الفقه بدوره في إثبات أن الروح المنهجية ليست غريبةٌ عنّاء أو 
منقولة عن الآخرين. وهذه مقدمة أولية لتوطين المنهجية العلمية. وقد نتج عن البحث فيها 
حصادٌ منهجي وفير؛ فقد كان المنطق الأصولي أوسع من المنطق الصوري الوافد وأقرب 
إلى منطق الميثودولوجيا العلمية. احتوى القياسٌ الأصول القياسّ المنطقيّ وتجاورّه. ألقّت 
منهجيّته درسًا في الاستفادة من الوافد وتوظيفه. ورأينا آلية البدء بجهاز مفاهيمي وضبط 
البنية المصطلحية» وجل الروح المنهجية في التعامل مع المصادرء وعلى رأسها الثقلان؛ أي 
القران والسنةء واصطناع مناهج نقدية اختبارية للتحقق من وثوق الاستدلالات» والعناية 
بقضية النسخ التي تَعني التطوير والتعديل» والطرق الدالة على كون الخبر صذقًا أو 
كذبّاه ومناهج «الجرح والتعديل» و«التعارض والترجيح»: وسواها من آليات منهجية 
لإحكام البحث. وكأنه من باب الاعتبار الحقيقي للمصادر المقدسة علينا تفعيل خطوط 
المنهج العلمي النقدية. ثم كانت حجية الإجماع كمصدر ثالث؛ تحمل قبسًا من روح مميزة 
للمجتمع العلمي. 

(8) على أن التعويل الأكبر في التماس جذور المنهجية المنتجة وتوطينها إنما هو 
على الاجتهاد والقياس؛ وطويلًا ما كان «المجتهد» صفةً عُلََا ينالُها الإمام» ونرنو إلى أن 


/ا/ 


توطين المنهجية العلمية 


تنسحبّ في عصرنا إلى العالم الطبيعى والاجتماعيى أيضًا. هنا أنَت واسطة العقد المنهجى 
وطن متام الاشتعلال عن العلق ولد حن لدهسية التقديار يلاتق «السين والتعسيه »زوق 
مبحث القوادح» والآلية التقنينية في تقسيمات الأحكام» التى جعلّت المنطق الأصولي في 
جوهره وفي حدود عصره منطقًا متعددَّ القيم. ١‏ 

(9) يتكامل الأصولان؛ علم أصول الفقه وعلم أصول الدين (- علم الكلام)» في 
تبيكة الظاهرة العلمية وتوطين المنهجية العلمية» والتأصيل لنموذج إرشادي. في علم 
الكلام القديم احتلّت الطبيعة موقعًا متميراء لكنها كانت مشكلةٌ أنطولوجية: ولا بد أن 
تتحول إلى مشكلة إيستمولوجية في علم الكلام الجديد لتغدق مهمته هي تنضيد العقائد 
الدافعة إلى قراءة كتاب الطبيعة؛ أي إلى البحث العلمي. أصول الدين باشتباكه مع العقائد 
والتصورات؛ يتّصل بتصور حدود حلبة عالم العلم» بأنطولوجيا العلم وإبستمولوجيته, 
فيشتبك بفلسفة الطبيعة» مقابل اشتباك أصول الفقه بفلسفة المنهج أو الميثودولوجيا. 

[9) ممصلة كل هذا أن حيار الواحدية المادية وقصف الأنعان الثقافية العقائديات 
هو خيار للحضارة الأوروبية» وليس شرطًا مطلقًا للمنهجية العلمية. ومن منطلق القراءَتين 
يمكن تحديد معالم ودعائم نموذج إرشادي» يؤسس لعمل العلماء الباحثين والدارسين 
في العالم الإسلامي لاستقبال الرصيد العلمي العالمي على أساس رؤية توحيدية تكاملية 
تستقطب مصادر المعرفة وأبعاد الوجودء ليغدوّ البحث العلمي تجربةٌ شاملة ينغفمس 
فيها الباحث بمجامع قدراته وملكاته» فيكون أقدرَ على الإبداع والإضافة المأمولة. 

)1١(‏ إنه نموذج يمثّل استمراريةٌ وتجديدًا وتطويرًا لتراثناء يشتجر مع المنظومة 
الثقافية والعقائدية» ليعتمل في أعطافه المستجد من نظريات العلم وآليات منهج العلم 
وأصوليات البحث العلميء اعتمالًا متوطنًاء يزعم تواصلًا غير ذي غربة. إنه بمثابة الوقوف 
على أرض نملكها وتملكناء إن تكامكّت شروطه وعوامله واحتياجاته وآلياته ومؤسساته؛ 
قد يشحذ العزائم ويفجر الطاقة البحثية. 

00 والمنشود أخيرًا أن نُفضيّ هذه النتائج في مجموعها إلى القضية الأولية» والتي هي 
هدفٌ مرتجّى من هذا البحث أصلاء ألا وهي نقض وإبطال الزعم بغربة العلم 1 
روح المنهجية العلمية عن تراثنا وعن ثوابت ثقافتنا. فذلكم هو ألف باء توطين المنهجية 
العلمية في العالم الإسلامي, لينفتح الباب نحو الجهاد الأكبرء وهو التأهل بما يلزم من 
حصضاكل العدافة الحن ككمل هذة الثيحية تقطورة ,محطلقة صوي المتتقيل قايرة عن 
الإقمافة إل العكرو إن عظاء العصر: 
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الباب الثاني 
الرياضيات فى الحضارة الإسلامية 


إطلالة على العطاء الأوفى١'‏ 


' بحث ألقىَ في المؤتمر الدولي: العلوم في الحضارة الإسلامية وآثارها الفكرية والثقافية» عقدّه المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب بالتعاون مع جامعة الكويتء ١5-٠١‏ أكتوير 5017. 


المنتخاض: 


الرياضيات أرقى أشكال التفكير المنطقى وأعلى مدارج العقل الاستدلالي» والمدخل الحق 
للطرح العلمي الممنهج؛ لذا حكق كيان عطاء الحضارة الإسلامية الجزيل في مضمار 
الرياضيات؛ على مفترق الطرق بين الحساب والجبر وبين الجبر والهندسة» فضلًا عن 
الولوج في أعطاف فلسفة الرياضياتء إنما هى أثمن عطاءات العقل الإسلامي للتراث 
العلمي لنجد الرياضيات الإسلامية ضرورية لفهم أصول العلم الحديث وتطور ظاهرة 
العلم عبر الحضارة الإنسانية من ناحية؛ ولتأكيد مثول العقلانية والمنهجية العلمية في 
ثقافتنا العريية الإسلامية من الناحية الأخرى. 

بادئ ذي بّدء يحتاج الأمر نظرة سوسيولوجية؛ أي نظرة إلى العلم من الخارج 
لاستكشاف عوافل تخلقت فق الديفة اللخصنارية الإسلامية: جداكها كقافة نححية وحاضدة 
لهذا العطاء الرياضياتيء. وتسم الرياضة بأنها «التعليم» بألف ولام العهد وفروع 
الرياضيات «علوم التعاليم» وجعلت الرياضيات بدورها تحتل مكانًا فسيحًا على مسرح 
العلم في الحضارة الإسلامية الذي كان نشطًا فعالًا منتجّاء يُعرض لأول مرة في تاريخ 
البشر مفهوم عالمية العلم - أهم سماته اللافتة - فتتشارك في صنعه الملل والنحل 
والأجناس والقوميات الشتى» ويقدم أول لغة علمية عالمية: العربية» التي أصبحت الآن 
الإنجليزية. يتبع هذا نظرة إبيستمولوجية»: داخل العقل العلمي لتعيين وضع الرياضيات 
في بنية العقل الإسلامي وفي نسقه المعرفي. 


توطين المنهجية العلمية 


ومن هذه الخلفية المنهجية يمكن الانطلاق نحو تحديد معالم العطاء الإسلامي 
الرياضياتي وتاريخ الرياضيات في الحضارة الإسلامية: كيف بدأت؟ كيف اتجهت وسارّت؟ 
كيف نمّت وتطوَّرَت؟ وفاض عطاؤها الجزيل - في الرياضيات النظرية والعملية أو البحتة 
والتطبيقية معًا - درسًا وتدريسًا وتحليلًا وتمحيصًا وتنقيحًا وإبداتعًا وابتكارًا وخلقًا 
وإضافة» ومن قبل ومن بعد ترجمة إلى العربية في البدايات» ثم ترجمة عن العربية في 
النهايات المفضية تاريخيًا وجغرافيًا ومنطقيًا إلى ثورة العلم الحديث في القرن السابع 


عسر. 
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الفصل الأول 


تاريخ الرياضيات الإسلامية ... لماذا؟ 


ألا إن الآثار الفكرية والثقافية للعلوم الإسلامية كانت حقا واسعة في مداهاء عميقة في 
مفعولها. لقد حمل المسلمون لواءَ التقدم الحضاري والبحث العلمي في مرحلة تاريخية 
كانت شمسها غاربة عن الغرب ومشرقة في الشرقء تمتد من القرن الثامن الميلادي وحتى 
مجيء القرن الثالث عشر؛ لتملاً كلَّ الفراغ الحضاري الممتد منذ إغلاق مدارس الفلسفة 
في الإسكندرية في العصر الروماني وحتى بزوغ الجمهوريات الإيطالية في عصر النهضة. 
وكما أكٌدنا وَفضّلنا هراوًا هن قيل» كانك مرحلة تاريخ العلوم عكد العرب أن فازيخ العلوم 
في الحضارة الإسلامية هي ببساطة مقدمة شرطية مفضية تاريخيًا وجغرافيًا ومنطقيًا 
لمرحلة العلم الحديث في أورويا وثورته العظمى في القرن السابع عشر.' عطاء العلوم 
الإسلامية عطاء جزيل بلا مراءء يشغل الآن دوائر بحثية كبرى وعديدة في الشرق وفي 
الغرب معًا. 

وما تتوقف عنده أطروحتنا هذه أن الرياضيات الإسلامية هي التي تقدَّمت بالعطاء 
الأوفى» وعلى مفترق الطرق بين الحساب والجبر وبين الجبر والهندسة؛ فضلًا عن الولوج 
في أعطاف فلسفة الرياضيات. فلم تكن الرياضيات الإسلامية فصلا مثيرًا في قصة العلم 
الرياضي فحسبء بل أيضًا في فلسفة الرياضيات: كما يؤكد رشدي راشد بسلسلة دراسات 


١‏ حرصت على خدمة هذه القضية في مواقع عديدة. أخصٌ منها بالذكر الفصل الأول «العلم بين فلسفته 
وتاريخه» في كتابى الأثير: «فلسفة العلم في القرن العشرين: الأصول ... الحصاد ... الآفاق المستقبلية.» 
سلسلة عالم المعرفة: الكويتء المجلس الوطنيى للثقافة والفنون والآدابء العدد 15؟, ديسمير ١٠٠؟,‏ 
ص ص (طبعة ثانية عن القاهرة الهيئة المصرية العامة للكتاب. .)5٠١4‏ وأيضًا الفصل الثاني «العلم 


والمنهج» في كتابى: نحى منهجية علمية إسلامية: توطين العلم في ثقافتناء المؤسسة العربية للفكر والإبداع. 


توطين المنهجية العلمية 


رصينة في فلسفة الرياضيات الإسلامية؛ مُتْبِنَا أن «الإسهام الفلسفي لعلماء ذلك العصر 
جوهريٌ لفهم ابتكارات علمية معينة؛ بالإضافة إلى أنه جوهري للإحاطة بنشأة مشكلات 
فلسفية جديدة.»" 

وبادئ ذي بَّدء نطرح السؤال: لماذا الرياضيات تحديدًا؟ 

وذلك أولًا وقبلًا؛ لآأن الرياضيات أرقى أشكال التفكير المنطقى وأعلى مدارج العقل 
الاستدلاليء آية العقلانية الصارمة والمدخل الحق للطرح لعلو الممنهج. هي اللغة 
المنضبطة؛ علم الضرورة المنطقية. ملكة العلوم والمبحث الصوري الرفيع المترفع عن 
شهادة الحواس وجزئيات الواقع التي تغوص في لجِّتها العلوم التجريبية. بعض الأحداث 
في خبرتناء كرؤية سحابة تجتمع بأخرىء فنجد حاصل جمعهما سحابة واحدة وليس 
اثنتين» قد ينقض قواعد الحسابء وأبسط قواعد الهندسة قد يحتاج لعالم هندسي مثالي 
ولا يصدق على الواقع المتعين» ولكن نحن لا نطلب منها أن تصدق عليه؛ بل فقط أن تكون 
متسقة مع مقدماتهاء وأن تتسق معها نتائجهاء وبهذا تكون قواعد علم ناجح. «وكما هو 
معروف العلم الناجح الصحيح على نطاق واسع جدَّاء بل وغير محدودء إنما يعمل بقواعد 
الرياضيات.» ' ناهيك عن أن يتحدث بلغتها كما فعلت العلوم الفيزيائية لتُعطيّنا أروع 
أمثلة النجاح العلمي والمعرفي. 

وفي هذه القضية الرياضية يقينية هي الكيان الوحيد في عالم العلم الذي ينبثق 
كاملاء أى هي الوليد المعجز الذي يولد ناضمًا. قد تستوعب المناهج الرياضية المتطورة 


: د. رشدي راشدء في الرياضيات وفلسفتها عند العرب» ترجمة د. يمنى طريف الخوليء القاهرة» دار 

الثقافة للنشر والتوزيع. .١1515‏ ص©72. وهذا الكتاب ترجمة وتقديم ودراسة لنص للدكتور رشدي راشد 

بعنوان: 

-1863 :10122011511 نط 20111157 220 77 للأطه تع مآ ,تا تلتطجتتاءع002© ,لعط135 مس10 

:111 ,”5611015 6001212 01101115جرجة 01 14 ,11 جاه 212312201065 لطته 1[21ك5[لى :عمته5 

.241-56 .ززم .1987 ,231ة81 ,3/4 .20 ,8 .1701 ,عمتامععد5 

«القابلية للتصور والقابلية للتخيّل والقابلية للإثبات في التفكير البرهاني: السجزي وابن ميمون في 

القضية ١5‏ الكتاب الثاني؛ من كتاب أبوللونيوس (القطوع المخروطية)». في المقدمة المستفيضة وضعت 

تخطيطًا مبدتيًا لتاريخ الرياضيات الإسلامية؛ ولماذا وكيف ينبغي أن ندرسها؟ وعدت لهذا الموضوع عبر 

العشرين عامًا الماضية أكثر من مرة في أكثر من موضع. 

* 497 .7 .1960 ,11111 تاكةنتع]78 عناملا تلتع21 ,لإا1لهع18 لوعلوتقطط 01 عنتتطدا8! عط ,تتقلاعع :]8 تكتعمع1آ1. 
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تاريخ الرياضيات الإسلامية ... لماذا؟ 


مشاكل قديمة وتقدّم طرقًا أبسط وأعمق لمعالجتهاء فضلًا عن فتح آفاق أوسعء لكن طاما 
ثبتت صحة قضية رياضية في إطار نسقها؛ أي طال ما ثبت الارتباط بين المقدم والتالي فيهاء 
فسوف تظل صحيحة إلى أبد الآبدين» وتتمتع القضية الرياضية داخل نسقها بثبات صدق 
وضرورة منطقية تميّزها عن قضايا العلوم التجريبية. ومهما علّت الرياضيات في مدارج 
التقدم لن تسخر من براهين لامي في العهود السحيقة أى تكتشف خطأها فجأة. كما 
يحدث في العلوم الأخرى. ظل أينشتين منبهرًا بنظرية فيثاغورث الموضوعة قبل الميلاد 
بقرون ويعمل على أساسها. وما زالت هندسة إقليدس نموذجًا لبناء النسق الرياضياتي؛ 
وقد وضعها في مصر في العصر البطلميء في الإسكندرية خلال القرن الثالث قبل الميلاد. إن 
الرياضيات كما قال إيمانويل كانط )١1٠١5-١1/75(‏ هدية الله للبشرء وخصوصًا للعقل 
العلميء الذي يحق اعتباره من أثمن ما امتلكه البشر. 


وأطروحتنا أن إسهام العلوم الإسلامية في مضمار الرياضيات ذو آثار فكرية أغزر في 
محتواهاء ويمكن أن ننتظر منه أدوارًا ثقافية أجدى وأعمق. إنه بحقّ عطاؤُها الأوفى 
للميراث الإنساني والمسيرة العلمية البشرية وتطور العقل العلميء وفي الآن نفسه عطاؤها 
الأوق لتحقيق الذاف الحصتارية وآيقيا الحقلانيةوالمنيجية. كله الجانتين يقزضان الؤقوفت 
بإزاء تاريخ العلوم الرياضية العربية أو الإسلامية. والفرق بين مصطلحّي «العربية» 
و«الإسلامية» كالفرق بين مكمن النور وهيكله.؟ ومهما تلاحقّت الأفاعيل والنوائب يظل 
العالم العربى قلب العالم الإسلامي النايضء ويظل العالم الإسلامى بدوره مدى للعالم 
العرين وأفامعه ودوا قر الكواليةن ” ١‏ 

بشكل هاء. زهف متاعد كاري" العلوه ق «الكودةالكخيزة» ويافت «فلسقة العلوم لد 
تنفصل اليتة عنه. لا سيما يعد الثورة الكونية وكتاب توماس كُون مططنهك] 1120122235 «ينية 
الثورات العلميةء 22١977‏ الذي علمنا أن تاريخ العلوم ضرورة من أجل تحقيق هدف 
فلسفة العلوم: تفهم ظاهرة العلم ومساراتها وتطوراتها. 

وقد بات العلمٌ الحديث بلا جدال أخطر وأهم ظواهر الحضارة: وأقوى العوامل 
المشكلة للفكر وللواقع مكًا في الحقب الحديثة والحداثية والمستحدثة. ولما كانت مرحلة 


؛ ونحن في حل عن الخوض في الجدل حول أفضلية مصطلح العلوم العربية. من حيث إن مصطلح العلوم 
الإسلامية ألصق بالدوائر المعرفية التي تحلّقت حول النص القرآني وبالعلوم الدينية والنقلية؛ فالبحث في 
«الرياضيات الإسلامية», و«الرياضيات» ذات أبهة تدراً كل ليس وتحسم الجدل. 


كن 


توطين المنهجية العلمية 


العلوم الإسلامية هي المقدمة المفضية لمرحلة العلم الحديث؛ كانت دراسة العلوم الإسلامية 
وتقنينها ضرورة إنسانية عامة من أجل تفهُم أصول ومنطلقات العلم الحديث. وذلكم هو 
المعامل الموضوعي العام لدراسة تاريخ العلوم في الحضارة الإسلامية ووضع الرياضيات 
فيهاء وأثرها في تاريخ العلم؛ في تطور العقل العلمي بشكل عام؛ وفي عقلانية العلم الحديث 
تحديدًا وتعيينًا. 

ومثل هذا التناول المتكامل لتاريخ العلم وتاريخ الرياضيات, إنما يُفضي إلى التفهم 
السليم لمسار العلم الذي تعاقبّت على خلّق فصوله حضارات شتىء وإلى جلو حقيقته 
بوصفه ميراتٌ الإنسانية جمعاء وإمكانية للعقل البشري من حيث هو بشري. وفي هذا 
تمثيلٌ لحقيقة موضوعية ولقاعدة منهجية معّاء مفادُها أو مفادهما أن العلم ليس قصة 
غربية خالصة أو نسقًا واحدًا ووحيدًا صنعه وامتلكه الغرب/المركز الحضاريء بل هو 
أنساق متعاقبة ومتجاورة ومتلاحقة» فعالية إنسانية مستمرة منطلقة؛ تتواق من عصر 
لآخر ومن حضارة لأخرى. 

ويتقاطع المعامل الموضوعي العام أو الإنساني المشترك مع معامل ذاتي خاص 
بثقافتنا نحن» خاص بنشدان الهوية وتحقيق الذات الحضارية؛ لنجد الرياضياتء أية 
العقلانية الصارمة, هي الأقدر على تقويض الخرافة الاستعمارية البائدة القائلة: إن «العلم 
غربي» والعقلانية العلمية غربية» غربية المنشأ والهوى والمسار والحصائل؛ لتظل حصيلة 
الشرق الفتان ... الشرق الذينى ... فقط في الغيبيات والفتون والشغن ... في حكم حائد 
وجائر بنفي العقلانية» بانعدام وإعدام الروح العلمية في ثقافتنا العربية الإسلامية. فيظل 
الحم تسلف ع ريو رون ومخار أبن :مقي دما كبا لشو رد ا ولع كرد 
أخرى ينتجها الغرب كالعطور الثمينة والملابس الأنيقة والأجهزة المفيدة. في حين أن العلم 
يظل دائما وأبدّاء كما أكّدنا مرارًا وتكرارّاء «غير قايل للاستيرادء قد نستورد بعضّ نواتجه 
من نظريات نتعلمهاء أو من تطبيقات تقانية نستعملهاء وفي هذا لا علمّ لدينا ولا نصيب 
لثقافتنا من الإسهام فيه.»* 

ولعل نقض ذلك الحكم الجائرء أولى المهام المنوطة بدرسنا لتاريخ العلوم في الحضارة 
العربية الإسلامية. إثبات دور الرياضيات الإسلامية» والمكان الفسيح الذي شغلّته على 
مسرح العقل والإنتاج المعرفي الإسلامي» يعني إثبات شرف مواطنة متبادل بين الثقافة 


* وهذا ما ذكرناه في الباب الأول ص7١.‏ 
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الإسلامية والروح العلمية» فيكون تجسيرًا للهوّة بين الواقع الراهن والواقع المأمول, 
بين تاريخنا وتراثنا وبين ثورة التقدم العلمي والتقاني الجياشة الموارة» بين الماضي 
والمستقبل؛ بين الأصالة والمعاصرة. إنه صلب من أصلاب حل مشكة الأصالة والمعاصرة 
العتيدة العنيدة» التى طال انشغالنا بهاء نشدانًا لمستقبل أفضل. 

تضطلع الرياضيات الإسلامية بدور رئيس في تحقيق المعاملين الموضوعي والذاتي 
لدراسة تاريخ العلوم في الحضارة الإسلامية. وتتقدم - وهى ريّة العطاء الأوفى ‏ 
بالحيثية الأولى والكبرى من حيثيات نقض الحكم الجائر على ثقافتنا الإسلامية وهويّتنا 
العربية بغرية العلم عنهاء وتعطينا أسانيد لتوطين روح العلم والمنهجية العلمية في 
حضارتنا العربية الإسلامية» مرة أخرى نشدانًا لمستقبل أفضل. 

المستقبل والمستقبلية صوب الأنظار دائماء وفي صلب التقاطع بين المعامل الموضوعي 
والفامل الذزترى كله يتعصيل انط ل قارية الكل ب : ف كاضديه. ىعن تقراف 
أفضل لنتقيله ... لإمكانياته وعوامل نماته. وتكتسب العناية بتاريخ العلوم في الحضارة 
الإسلامية وتاريخ الرياضيات قيمتها الحقيقية بقدر ما نُسهم في حاضر جيد ومستقبل 
أفضلء' لا يعاني غربة العلم والروح العلمية» فيّعد بمزيد من التحديث والتقدم في عالمنا 
الكويي الإسلامن: 
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ومع مثل هذا الحضور المهيب والدور الضروري المح للتراث الإسلامي الرياضياتي, فإنه 
- ويا للغرابة ويا للتقصير - قليلًا ما نلتفت إليه ونُعنى به! ونادرًا ما يحتلٌ موقعه 
الملائم» أى يحتل موقعًا أصلًاء في مقارباتنا المتكاثرة والمتراكمة للتراث الإسلامي وللحصاد 
التاريخي للعقل الإسلامي في مرحلته الذهبية التي قَدَّر لها أن يكون فيها مركز الحضارة 
الإنسانية وقاطرة التقدم البشري. 

هذا لولا ثلَّهَ من المخلصين المقتدرين» بذلوا جهودًا هائلة مؤزرة, تحقيقات وترجمات 
ودراسات معمقة؛ لكشف النقاب عن بعض ذخائر كنوز الرياضيات العربية» والتي اتفقنا 


١‏ جامعة أحمد بلى في شمال نيجيرياء التي عملت بها أستاذ الدراسات العليا لتأسيس قسم للفلسفة بهاء 
هي ثاني أكبر جامعة في أفريقيا بعد جامعة القاهرة. وحيث إن الدراسة فيها باللغة الإنجليزية يضع 
قسم التاريخ في كلية الآداب على لافتته هذه العبارة النافذة: '7ع]]ء5 2 :101 ]25م عكتاءءز0 10تناط 10 
01017 «لبناء ماض موضوعي من أجل غد أفضل». 
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توطين المنهجية العلمية 


على أنها من أثمن ما أنجز العقل الإسلامي: أى هي عطاؤه الأوفى. في طليعتهم عَلّمان 
مصريان خرجًا من قسم الفلسفة. أولهما رشدي راشدء الذي تجاوز عامّه الثمانين أطال 
الله بقاءَه وعطاءه, وقد اتخذ من فرنسا مهجرًا وموطنًا منذ أكثر من خمسين عامّاء ليحونّ 
اعتراف العالم أجمع كأبرز العلماء المتعمقين والمبدعين في تاريخ الرياضيات الوسيطة. 
ببساطة» وبغير حاجة إلى تفصيلات؛ لا تاريخ للرياضيات الإسلامية الآن من دون رشدي 
راشد وإسهامه الدافق. 

أما العَلم المصري الثاني»ء فهى عبد الحميد صبرة .)3١1-١575(‏ ولأن المناظر 
- أي البصريات والضوء - من فروع علم الرياضيات الإغريقية ثم الإسلامية. يسطع 
دور صبرة في تأريخها من خلال جهده الباذخ بشأن أهم أعلامهاء الرياضياتي / الفيزيائي 
الأول» الحسن بن الهيثم (5645-؟؟5ه). 

خرج صبرة من جامعة الإسكندرية وتريّع أستاذًا لتاريخ العلوم في جامعة هارفارد 
التى غادة ع اافمتل الركة المتقم ى"قضديف الحامذااة. تحهدل العا 6 على الدكتوراه 
من لقكدن ف إتطزيات الضوء في القرن السابع عشر»؛ تحت إشراف فيلسوف المنهج العلمي 
الأكبر كارل بوبر 205561 .1 )١19115-1١505(‏ الذي دفع صبرة إلى الاهتمام بتاريخ العلوم 
عند العرب. وقد أخرج دراساتٍ وعروضًا معجمية وموسوعية بشأن ابن الهيثم» وشارك في 
تحقيق كتابه «الشكوك على بطليموس»." وكان إنجازه الذي جاء إنتاجًا علميًا من العيار 
الثقيل هى تحقيقه لكتاب ابن الهيثم 0 «المناظر» تحقيقًا مشمولًا بمراجعة الترجمة 
اللاتينية وجداول مقارنة بينها وبين الأصل العربي» ومعجم لاتيني عربي ومضاهاة بكتاب 
كمال الدين الفارسي «تنقيح المناظر»» وفهرس تحليلي. تم هذا بدعم سخي من المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب بدولة الكويت ذي الأيادي البيضاء على الثقافة العربية 
والإسلامية. ثم ترجم صبرة «المناظر» إلى الإنجليزية ترجمة مشمولة هي الأخرى بمثل هذا 
الجهد الياذخ2 شرت في لندن أيضًا بدعم من الكويت.” 


" الشكوك على بطليموس للحسن بن الهيثم, تحقيق د. عبد الحميد صيرة: ود. نبيل الشهابي» تصدير 

د. إبراهيم بيومي مدكورء مركز تحقيق التراثء القاهرة. دار الكتب والوثائق القومية. ط”؟ت. 5 .5١١‏ 

“ انظر: كتاب المناظر للحسن بن الهيثم, حققها :وراههها يعن الترحمة اللاتينية د. عبد الحميد صيرة, 

ثلاثة مجلداتء السلسلة التراثية. الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» قسم التراث العربي. 
المجلد الأول: في الإيصار على الاستقامة» رقم (5) من السلسلة التراثية, 6٠١ ( .١9/1‏ صفحة). 
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سوف نتوقف لاحقًا عند الحسن بن الهيثم وكتابه «المناظر» ودوره في تاريخ 
الرياضيات الإسلامية. ولكن لا بد أن تنطلق رحلثنا معها الآن من نظرة عامة على وضع 
الرياضيات في الحضارة الإسلامية» نظرة من الخارج ومن الداخلء أى من السوسيولوجي 
ومن الإبستمولوجي. 


المجلدان الثاني والثالث رقم (1"): في انعكاس الأضواء ومواضع الخيالات المبصرة بالانعكاسء الجزء 
الأول: النصء المقدماتء جداول المقارنة» الجزء الثاني: جهاز التحقيقء الأشكالء الملحقات» الألواح» الك 
والترجمة الإنجليزية: 
.] عذ 7[ 001311261113157 3120 1120011613012 181 1132512660 بمسمط:35] لخ را٠ط]‏ 01 د5عتام0 ع1" 
.9 1,0120011 ,125116 عتتتاطتتة11 ع1 ,12طة5 
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الفصل الثاني 


من الخارج ومن الداخل 


من السوسيولوجي إلى الإنستمولوجي 


كانت الحضارة الإسلامية بلا مراء وطنًا للمنهجية الرياضية. أولّت الرياضيات شأنًا عظيمّاء 
حتى أطلق الإسلاميون عليها اسم: «التعليم» بألف ولام العهد. مصنفات علماء عظام؛ 
كابن الهيثم وأعمال رائدة في تصنيف العلوم قد لا يرد فيها أبدَا مصطلح «الرياضة» أو 
«الرياضيات»» ولا يرد فيها إلا «التعليم» و«علوم التعاليم». العلوم الرياضية هي التعاليم 
أو العلوم التعليمية» التي هي أساسٌ كلّ وأيّ تعليم آخرء وتنأى قضاياها عن اللجاج 
والجدال» لتكون في موضع تسليم العقل بها ويمنهجيتها من حيث هي قضايا برهانية. 
حتى الإمام أبى حامد الغزالي (5-55-0٠0ه1518-1718/4م).:‏ حين صب جام غضبه 
على علوم الأوائل وعلى العقلانية ذاتها وشكك فيها وفي جدواهاء عاد ليستثنيّ الرياضيات: 
قائلًا: إن أعظم جناية على الإسلام الظن بأنه يُنكر الرياضيات؛ فظلت الرياضيات دائمًا 
«لا معنى لإنكارها ولا للمخالفة فيها»»' بتعبير الغزالي. وإن كان لم يَفْنّه التحذير من 
عواقب التطرف في الافتتان والانبهار بصرامة العقلانية الرياضية والقائمين بها وعليها 
من علماء الرياضة: أو بتعبير الإسلاميين: «أصحاب التعاليم». 


' الإمام الغزالي» منطق تهافت الفلاسفة المسمَّى «معيار العلم». تحقيق سليمان دنياء دار المعارف. 


توطين المنهجية العلمية 


ولا شك أن ثمة عوامل سوسيولوجية ساهمت في أن تصبح الرياضيات علوم 
التعاليم» عوامل تخلّقت في البيئة الحضارية الإسلامية فجعلّتها ثقافة مُنجبة وحاضنة 
لعطاء رياضياتىي باذخ كان عطاءها الأوى. وقد باتّت النظرة السوسيولوجية ضرورة 
للطرح التاريخي. ومن بعد ثورة توماس كون المذكورة» لم تَعْد فلسفة العلم تنفصل 
عن تاريخه؛ وأيضًا لم يعودًا معًا يكتملان من دون النظرة السوسيولوجية»: بل وإسهام 
سوسيولوجيا العلم أو علم اجتماع العلم. 

إنها النظرة إلى النسق العلمي من الخارج من حيث اشتباكاته بالكيانات والعوامل 
المحيطة به. النظرة إلى ظروفه الحضارية في المرحلة المعنية والواقع الثقافي الذي أنجبه؛ لأن 
العلم لا يهبط من السماء ولا يسبّح في الفراغ» بل يُفلح أرضًا مهَّدّتها الحضارة السائدة 
ويحصد زركًا أنتجّته الثقافة الماثلة» يتمثل في إجابات البحث العلمى عن التساؤلات 
المطروحة والاحتياجات والمتطلبات» كاستجابة لعوامل وفاعليات راهنة. العلم ليس نسقًا 
معزولًا محكومًا فقط بالقواعد الميثودولوجية والمحكات المنطقية كما تُوحى النظرة التى 
تبدّتها فلسفة العلوم قبل الثورة أو المرحلة الكونية» فاقتصر بحثها على أَسُّسه المنطقية 
وموجهاته الميثودولوجية. إن النسق العلمي ببساطة نشاط إنساني وإنجاز بشري وفاعلية 
اجتماعية, في إطار حضارى متعين. 

وقصة العلوم الإسلامية إجمالًا كانت مرحلة من أهم مراحل العلم القديم طرّاء ذروته 
وتاجهء حيث صياغة المنهج العلمي وآلياته الإجرائية» متميزة وواضحة: كنظرية وكواقع 
وكممارسة» ناشتة عن النموذج المعرفي الشامل؛ ومتفاعلة مع إطارها الحضاري. تتميز 
هذه المرحلة بوضعية خاصة للقيم وتوليد لإيجابيات قيمية علميةء بفضل تفعيلٍ حيّ 
لعوامل ثقافية» مركرها نصٌّ ديني دافع إلى النظر العقليء والتأمل في ملكوت السموات 
والأرضء وفي الأنفس. 

ثم قامت الجوانب السوسيولوجية الخاصة بالمجتمع العربي بدورها في دفع وتهيثة 
المجال لكي تنتجَ الرياضيات تحديدًا عطاءًها الأوف. إنها جوانب من قبيل اهتمام العرب 
وأسلافهم العتيق بالتجارة وحساب الآنصبة والأرباح في البضائع والبيوع. ثم نظام 
المواريث الإسلامى المعقد. بعض مِؤْرّحى العلم أمثال جوان فرنيه 165261 11132 يرون 
القرآن نقطةٌ البدء في الرياضيات العربية بسبب هذا النظام. وثمة أيضًا تعاظّم جحافل 
الجيوش الجرّارة وتوزيع رواتبها وغنائمها وحساب نفقاتها. ثم الرخاء الاقتصادي 
والتراكم المالي الذي تلا تكوينَ الإمبراطورية الإسلامية» ومشاكل حساب أنظمة الجزية 
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من الخارج ومن الداخل 


والخراج والضرائب والزكاة. هذا فضلًا عن مشاكل عمليات المساحة وتقسيم الأراضي 
وتشييد المدن. 

وكانت تحديد مواقيت الصلاة والشعائر والأعياد الدينية يدفع الإسلاميّين إلى اهتمام 
مكف بالفلك (الهيئة)». خصوصًا وأن البيئة الصحراوية دفعّتهم إلى الاعتماد على التقويم 
القمري بصعوباته في تحديد التواريخ سلقاء وفي الوقت نفسه اهتموا بالتقويم الشمسي في 
الأمصار الزراعية التى دانّت لهم من أجل دين أوقاف جيابة الكزية والفترا ب والتكاة 
وفقًا لمواسم الوسات العم أن استطاع العرب تطويرٌ علم حساب المثلثات» وتصنيع 
آلات فلكية لتعيين المواقيت والاتجاهاتء وكانت من أدوات اكتشاف الأمريكتّين» وإثيات 


كروية الأرض. 


هذه العوامل الننونتيولوجية'اللتميئة "لفت الانقياد إل أن الريا طنيانت الإمتلامية الف ني 
عله التعاليم: أي العلوم ‏ التطلزمية زتها مل التلية «النطوى: والتمليم المفن» وهذا 
ما يناظر بمصطلحات عصرنا: الرياضيات البحتة والرياضيات التطبيقية. فأينعت في 
الحضارة الإسلامية علوم رياضية بحتة من حساب وجبر وهندسة:؛ وأينعت أيضًا علوم 
رياضتية نظيقية من فيل علغ الشساافة وعلم الجيل: امحسركةرالجيل للجكإديكية) روفلا 
جر الأثقال وعلم الأوزان والموازين وعلم الآلات الجزئية وعلم المناظر والمرايا وعلم نقل 
المياه .. 


وننتقل إلى نظرة إبستمولوجية للرياضيات الإسلامية؛ أي نظرة إلى العلم داخل العقل 
العلمي الإسلاميء وفي بنية نسقه المعرفي. 

أخذ الإسلاميون بتقسيم الإغريق للمباحث الرياضية إلى أربعة علوم أساسية, 
هي: الحساب (الأريثماطيقا) والهندسة (الجومطريا) والفلك (الأسطرنوميا/ علم الهيئة) 
والموسيقى (التآليف): وتتفرع فروكًا عدة, ويُعدٌ الجبر - إنجاز الرياضيات العربية 
الأعظم - امتدادًا أى فرعًا للحساب. 

على أنه منذ بدايات النهوض العقلي للحضارة الإسلامية» اهتم العرب بالرياضيات 
- بعلوم التعاليم - أكثر من سواها من مباحث العلوم العقلية وعلوم الأوائل. وانشغلوا 
بموقعها في النسق المعرفي. وضعها أبو يوسف بن إسحاق الكندي (85١-550ه)‏ 
- أول الفلاسفة الإسلاميين - كمدخل للعلوم» فتسبقها جميعًاء حتى المنطق ذاته 
يأتي بعد الرياضياتء وجعلها جسرًا للفلسفة. وللكندي رسالة في أنه «لا تنال الفلسفة إلا 
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بالرياضيات»»: وله من الكتب والرسائل أحد عشر في الحسابء وثلاثة وعشرون في الهندسة, 
فضلًا عن تسعة عشر في النجوم. أما ابن سينا (5758-15370ه) - الشيخ الرئيس - فقد 
اهتم بالرياضيات أكثر من الكنديء لكنه لم يضعها مثله كمدخل للعلوم جميعًاء بل يضع 
المنطق في المدخل ثم الطبيعيات ويعدها تأتى الرياضيات وأخيرًا الإلهيات» على أساس 
أن هذا يعكس مسار العقل وتدرج خطاه. وشبية بهذا ما فعله المعلم الثاني أبو نصر 
الفارابي (1195-555ه) الذي جعل علوم اللسان هي المدخل؛ ربما لأن الحضارة الإسلامية 
حضارة مركزها النص القرآني الذي هو ظاهرة لغوية؛ تحلّقت حولها الدوائر المعرفية 
والبحثية المتتالية» وكانت أول دائرة معرفية تشكّلت حول المركز/ الوحى هي دائرة علوم 
اللغة أو كما أسماها أبو نصر الفارابي: علم اللسان» وذلك في إحصائه وتصنيفه للعلوم 
إبان القرن العاشر الميلادي. 

وفي «إحصاء العلوم», جعل أبو نصر الفارابي الرياضيات - كما أشرنا ‏ تالية لعلم 
اللسان وعلم المنطقء ليأتي الفصل الثالث في «علم التعاليم» وفروعه النظرية والعملية:" 
أى ما أسماه الفارابى التعليم النظري والتعليم العمليء أو كما اتفقنا الرياضيات البحتة 
والرياضيات التطبيقية. وتأتي هذه الفروع جميعها على النحو الآتي: 


٠‏ علم العدد: وينقسم إلى علم العدد النظري وعلم العدد العملي. النظري ينظر 
الأعداد بإطلاق من حيث هي مجردة في الذهن عن الأجسام وعن كل معدود فيهاء 
أىاها يسك الآن يكظرية الأعذاد. 

علم الهندسة: وتنقسم أيضًا إلى هندسة علمية وهندسة نظرية. الهندسة العملية 

تبحث الخطوط والسطوح في الصناعات والأجسامء والهندسة النظرية تبحث 

الخطوط والسطوح على الإطلاق وعلى أي وجه. 

٠‏ وعلم المناظر أي البصريات: و«يدخل في جملة ما فحصت عنه الهندسة.»" من 
الأشكال والأعظام والترتيب والأوضاع والتساوي والتفاضل وغير ذلك. ويميز هذا 
العلم ما يظهر في البصر بخلاف ما هو عليه في الحقيقة؛ أي أغلاط البصرء وكيفية 
تقدير الأحجام والمساحات من خلال البصر. ويبحث أيضًا المرايا. 


” أبو نصر الفارابي» إحصاء العلوم؛ تحقيق وتقديم وتعليق د. عثمان أمينء دار الفكر العربيء القاهرة, 
ط؟, 1559. ص 5/ وما بعدها. 


0 المرجع السايق» ص .١‏ 


من الخارج ومن الداخل 


٠‏ علم النجوم: وينقسم إلى فرعين هما أحكام النجوم؛ أي التنجيم: وعلم النجوم 
التعليمي؛ أي الفلك الرياضياتي. 

٠‏ علم الموسيقى: وينقسم أيضًا إلى النظري والعملي» ليبحث مبادئ وأصول هذه 
الصناعة وآلات الصناعة وأوزان النغم وتآليف الألحان. 

٠‏ علم الأثقال والموازين: الذي يبدو علمًا تعليميًا عمليًا. 

٠‏ علم الحيل: الذي يمكن أن يناظر الميكانيكا التطبيقية العملية. على أن الفارابي 
يُشير إلى أن هذا الملبحث يدخل فيه علم الجير والمقابلة» الذي هو مشترك في علم 
العدد وعلم الهندسة. ؛ 


على هذا النحو صاغ الفارابي - المعلّم الثاني - فروعٌ الرياضيات أو بمصطلحه 
علوم التعاليم في الفصل الثالث؛ ليتلوها العلمُ الطبيعى والإلهى في الفصل الرابع؛ ثم العلم 
الدتين وفلم الققةوعله الكلام ف الفصيل الخاسي والأخير”, ٠‏ 

ولأن أبا”فيك ال الكوارزمئ ‏ أككن زوع الرياضيات فق القارايع فقن قدع ق 
«مفاتيح العلوم» تصنيقًا أكثر تفصيلًا. حيث تكرّس الباب الرابع من كتابه للأريثماطيقا 
أو علم العدد, الذي ينقسم إلى الكمية المفردة والكمية المضافة والأعداد المسطحة والمجسمة 
والعيارات التي تُقابل الأثقال والموازين» ثم حساب الهند وحساب الجملء وأخيرًا علم 
الحن واتقابلة الذي كان من .وضبعة, ويآن”الناب؛ الحامين: ف" الهندنيةه ليتقسم إلى: 
مقدمة الصناعة, الخطوط: البساتطء المجسمات. والباب السادس في علم النجوم: وينقسم 
بدوره إلى: أسماء النجوم السيارة والثابتة وصوّرهاء تركيب الأفلاك وهيئة الأرض وما 
يتبعهاء مبادئ الأحكام ومواصفات أصحابهاء آلات المنجمين. والباب السابع في الموسيقى 
ليبدأ بأسماء آلات الصناعة وما يتبعها ثم جوامع الموسيقى في كتّب الحكماءء ثم الإيقاعات 
المستعملة. والباب الثامن في علم الجيّل لينقسم إلى جد الأثقال بالقوة اليسيرة» وآلات 
حركات المياه وصنعة الأواني العجيبة. ويأتي الباب التاسع بعد هذا في الكيمياء.” 

وكذلك ابن سينا (478-5170ه) - الشيخ الرئيس - يصدْف علوم التعاليم إلى 
علوم رئيسية؛ يتشعب عنها علوم فرعية. العلوم الرئيسية وهي العدد والهندسة والهيئة 


؛ السابق» ص ./١١‏ 
5 انظر: أيو عيد الله الخوارزمي» مفاتيح العلوم, تحقيق فان فلوتن» تقديم ومراجعة د. محمد حسن 
عبد العزيزء الهيئة العامة لقصور الثقافة» القاهرة, بدون تاريخ. 
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(الفلك) والموسيقىء» ويتشعب عنها علوم الرياضية الفرعية؛ فعن العدد يتفرع الجمع 
والتفريق والحساب الهندي وعلم الجبر والمقابلة» وعن الهندسة تتفرع علوم الهندسة 
العملية التقانية. أما علم الهيئة فيتفرع عنه علم الأزياج والتقاويم. ومن فروع علم 
الموسيقى اتخاذ الآلات الغريبة ... وهكذاء في شتى تصنيفات أقطاب الحضارة الإسلامية 
للعلوم الرياضية نلاحظ تكامل العلم النظري والعلم التطبيقيء وأن التراث الإسلامي قد 
سلّم بالعلوم الرياضية بوصفها تعاليم» مبرهنات يقينية لا بد أن تحتل موقعها في بنية 
العقل. 


الفصل الثالث 


معالم قصة الرياضيات الإسلامية 


أما عن تاريخ الرياضيات الإسلامية أو نشأتها ومسار تطورهاء فإنه يعطينا تمثيلًا لتاريخ 
العلم العربي أو لقصة العلم في الحضارة الإسلامية ككلء صورة مطابقة أو عينة بينة» 
أو شهادة اللجزء على الكل. ذلك أنه لم يكن للعرب قبل الإسلام باعٌ في العلوم الرياضية. 
الرياضيات ليست كالشعرء بل هي كالفلسفة؛ أي نتيجة لمعلول مستحدث هو الثورة 
الثقافية العظمى التي أحدنها الإسلام ونزول الوحي في المجتمع الجاهليء ثم تعاظمّت 
بفعل ما أشرنا إليه من عوامل سوسيولوجية خاصة بالحضارة الإسلامية» وبالمجتمع 
العربي الذي هو الأرومة والأصل والمنشأ لها. 

وقد شّهدت الرياضيات في الحضارة الإسلامية المرحلتَين التاريخيتَين اللتين مرّت 
بهما الإنجازات المستحدثة للعقلانية العربية؛ أي مرحلة الترجمة والنقل ومرحلة الإسهام 
والإبداع. 

ولم تكن الترجمة والإبداع مرحلتين منفصلتَين متعاقبتَين آلياء بل بالأحرى قوتّين 
علميّتين متفاعلتين» فيما أسماه رشدي راش حدلية الترحمة والنحة نوكنكا كيف مدن 
النموذج الإسلامي درسًا منهجيًا في التفاعل الخلّاق المبدع حين نقل المشترك الإنساني العام. 
إنه الترحيب بالعلم استحسانًا للحق حيثما كان أو كما يقول الكندي: «من أين أتى» وإن 
أتى من الأجناس القاصية والأمم المباينة.» أما رفض «الآخر» مثل رفض بعض الأصوليين 
للمنطق واعتبار العلم دخيلًاء فقد أتى في فترات الانهيار تحت وطأة غزو الآخر ومثوله 
كقوة باغية وسقوط بغداد العام 157ه. وفي طلب الحق دأب الإسلاميون على ترجمة 
النص الواحد الهام مرة واثنتين وثلانًا: تنقيمًا وتجويدًا وتطويرًا لمفردات اللغة العلمية. 
المترجمون الأوائل هم الذين قاموا ببناء اللغة العلمية العربية. كانت الترجمة إلى العربية 
تتقضّى نقلَ أكثر الأبحاث تقدَّمًا في ذلك العصرء وكما يؤكد رشدي راشدء لم يكن هذا 
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«نقل نسخ وتقليد واستيعاب, لكنه كان نقلَ إصلاح وتجديدء أدََى إلى خلق فكر 
علمي وفلسفي مبتكر», كافك اسه العقائدية واللغوية والفقهية والكلامية والفلسفية 
والتاريخية قد ترسّحّت. سرعان ما أصبحت الترجمة مهنة علمية ومؤسسةء شهدت 
المترجم الهاوي والمترجم المحترف والمترجم العالم؛ ثم العالم المترجم. إنها «جدلية البحث 
والترجمة». فكان ثمة ترجمة مرافقة للبحث وفي عين حقله. والترجمة التي لحقت بالبحث 
مع مثول مسافة زمنية بينهما وتنتهي إلى دمج النص المترجم في تقليد مختلف عن 
مجاله الأساسي» مثل دمج ترجمة «كتاب المسائل لديوفانطس السكندري» بمصطلحات 
الخوارزمي الجبرية. بدأ التتخصص وزاد عدد المتخصصينء مما أدَّى إلى تكوين مجتمع 
من الفلماغ والمثقفين في حاجة إلى معارف حديدة في الفلسفة والمنطق والرياضيات والفلك 
وعلوم الهندسة والزراعة. ترافَقَ مع هذا توحيدٌ وتعريب وأسلمة الإمبراطورية وأجهزتها 
الإدارية منذ عصر الخليفة الأموي القرشي هشام بن عبد الملك (١/6-1؟١ه/531-‏ 
5لام) عاشر خلفاء بنى أمية. في عهده (١٠٠-5١١ه/75/ا-:5/ام)‏ بلقت الإمبراطورية 
الإسلامية أقصى اتباغها: وقد أنهى العمل باللغة البيزنطية كلغة دولة وقام بتعريب 
الذوؤاةة توضتك الحطلة العريية يدل من الحملة الموناضية وولف متطليات إدانة الساطة 
وظائف الكاتب والمحتسب وغيرهما التي تتطلب ثقافة عامة. تزايد الطلب على علوم 
الأوائتل» تتقدمها الرياضياتء وتزايدت الحاجة إلى الترجمة. ١‏ 

هكذا دفع الواقع الموار إلى ترجمة النصوص المعرفية النخبوية» وكانت في طليعتها 
نصوصٌ الرياضيات وأصولها النظرية ككتّب الحساب والأعداد الهندية وكتّب الهندسة 
الإغريقية» وأيضًا إلى ترجمة ما يتصل بالجوانب التطبيقية والتقانية أى فروع الهندسة 
العملية والتقنيات الزراعية مما يحمل في طيّاته رياضيات تطبيقية أسماها الإسلاميون: 
علوم التعاليم العملية. 

هكذا نجد الواقع المثوقٍ للترجمة العلمية في الحضارة الإسلامية» الذي شمل العلوم 
النظرية والعلوم العملية» يتجلّى أول ما يتجلّى في ترجمة النصوص الرياضياتية. ويتجلى 
الحضور المبجل للرياضيات في رحاب الحضارة الإسلامية من وضعية السبق الزماني؛ فقد 
كانت الرياضيات في طليعة ما تُرَجَمِ إلى اللغة العريية. وكانت «أصول الهندسة» لإقليدس 


)١؟( د. رشدي راشدء دراسات في تاريخ العلوم العربية وفلسفتهاء سلسلة تاريخ العلوم عند العرب‎ ١ 
مركز دراسات الوحدة العربية, بيروت» ااء”ى, ص186- ول ص/1 وما يعدهاء ومواضع متفرقة.‎ 
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هي أول ما نقلّته الحضارة الإسلامية من تراث الإغريق إلى العربية. وأيضًا البوابة العظمى 
التي دخل منها العقل العربي الإسلامي إلى عالم الهندسة وتفكير الحجة البرهانيء وإلى 
منهجية الاستدلال الاستنباطي الرياضياتيء: وهو مأثرة الإغريق العظمىء والذي صنع 
نهرا:داققًا ق الحختارة الإسلامية: ١‏ 


على أن قصة الرياضيات العربية قد بدأت تحديدًا حين أمر الخليفة العباسي أبو جعفر 
المنصور بترجمة «السدهانات»؛ أي «مقالة الأفلاك» التى عرقها العرب باسم «السندهند»» 
وهي موسوعة هندية في الحساب والفلك والتنجيم» وتتألف من جزأينء أحدهما عن الأزياج؛ 
أي سير الكواكب التي نستخرج منها جداول التقاويم؛ والآخر عن الوسائل الحسابية لهذه 
الجداول. حملها إلى بغداد عام ”65١ه/‏ ٠/الام‏ العالم الهندي كنكه؛ فترجمها إلى العربية 
يعقوب بن طارق (ت 11لام) وإبراهيم بن حبيب الفزاري المنجم (ت /الالام). كانت 
«السدهانات» أو «السندهشد» فاتحةٌ الاتصال بالرياضيات الهندية» التى كانت بدورها 
العلة المباشرة لنشأة الرياضيات العريية. تنامّت فيما بعدُ عن طريق الاتصال المباشر 
بالحضارة الهنديةء خصوصًا على يد اثنين من أكبر الرياضيَّين في الحضارة العريية 
الإسلامية هما الخوارزمى والبيرونى. كلاهما أتقن اللغة السنسكريتية» وزار الهند. 

وهذه البداية التى أنّت من الهند تَبيّن أن العقل المعرفي العربى والرياضيات الإسلامية 
لم يكونًا محضّ نتيجة آلية أو محصلة منطقية للتراث الإغريقى أو الهلينستيء بل 
تضمّن أيضًا عناصر فرعونية وسوريانية وبابلية وفارسية وسنسكريتية. تبيّن الرياضيات 


العربية كيف كان العلم العربى في الحضارة الإسلامية استيعايًا وتمثلًا لروافد العلم القديم 
الهندية والإغريقية» أى الشرقية والغربية معّاء ثم دفعًا لمسيرة التقدم العلميء وإلى الدرجة 
التى تضع الرياضيات العربية على مفترق الطرق كما أشرناء وتجعلها العطاء الأوفى كما 


ص 


صدرنا. 

لقد ترامّت الإمبراطورية الإسلامية الناهضة وضمّت مراكز الحضارات الأسبق في 
مصر والعراق والشام وفارس وجيرانها الآسيويين. وحتى الصين التي لم يفتحتها العرب 
ولم يطأها جندي مسلم واحدء تكقّلّت طرق الحرير والقوافل التجارية بنقل تراثها التقاني 
الزاخر إلى العرب. وكما لاحظ مَلء فإن «العرب في هذا التفتح الواعد لم يرتدُوا عن إيمانهم 
باللهء أو تهاونوا في أخذ الدين مأخدّ الجدء بِيدَ أن تعصّبّهم انحسر بينما تنامّى إحساسهم 
بمغزى التناسب. فشرعوا في تفهّم واستيعاب فضائل النزعة الإنسانية.»" لقد أصبح في 
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متناول أيديهم كل التراث العلمي السابق عليهم تقريبًاء بفرعيه الماثلّين: في الحضارات 
الشرقية القديمة وفي التراث الإغريقي والسكندري. تفاعل هذا الرصيد الهائل مع تفتّحهم 
الذهني وتسامحهم العقليء وما رآه هل نزعة إنسانية, ومع عوامل شتى في الحضارة 
الإسلامية التي كانت دافقة؛ وعبقرياتها من ذوي الملل والأجناس الشتىء فتشكّلّت أهم 
حرتحل: العم القديم بوعايف وقمة بإبداعاتيم الراكفة كلما :مسكلت والكدة ين الخطن 
وأخصب السمات المميزة للعلم بما هو علم؛ والتي سوف تسوده فيما بعد لتخحملّه إلى 
الأقاق الانافية اللعليا إخها غالمية العلم العروى :فق ضار الأسلامية يفول جم كرا وكر: 
«وققت الثقافات الإغريقية واللاتينية والهندية والصينية جميعًا بالنسبة لهم على قدّم 
الساوافة نوكاقه :من انتافع هذه "الحقلية القخطفة المحرقة عند السلدة انيه أضيكوا 
بالفعل المؤسّسِين الحقيقيّين لمفهوم العالمية في المعرفة, أى وحدة المعرفة الإنسانية» وهي 
تحدى السحات البالقة الكممية بالتميية للعلة التعذييع " والحصللة أن كان العلم العرين 
ف الخكنازة الإسلامية وعالا ايمنابيعه وتضاذرة) غالما يتطورائة وامهنا داندي: ١‏ 

فكذا حتت الراضيات العزبية مكانًا فسيهًا على مشرخ العلغ ق الحضتارة الإسلامية 
حين كان نشطًا فعالًا منتجّاه يعرض لأول مرة في تاريخ البشر مفهوم عالمية العلم؛ 
فتتشارك في صنعه الملل والنحل والأجناس والقوميات الشتىء ليأتي حصاد إنتاجهم 
الرياضياتي والعلمي جميعًا باللغة العربية» وهنا يقدَّم العلم الإسلامي أول لغة علمية 
عالمية: اللغة العربية» التى أصبحت الآن الإنجليزية. 

وفي هذا الإطار قامت الرياضيات الإسلامية بدورها التاريخي في الفرعين الأساسيّين: 
الوسومة الكت ١‏ 


ماع و 
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" ج. ج. كراوشرء قصة العلم» ترجمة د. يمنى الخولي ود. بدوي عبد الفتاح» ط؟ عن مكتبة الأسرة, 
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الفصل الرابع 


الهندسة فى الحضارة الإسلامية 


أثارت «السندهند» حماس العقلية العربية الناهضة المتشوفة آنذاك؛ فأمر جعفر البرمكى 
0-1390 ٠8ه)‏ بترجمة كتاب إقليدس «أصول الهندسة» ليكون - كما ذكرنا - أولّ ما 
ترجمه العرب من كتّب اليونان. وغنيٌّ عن الذكر أن كتاب الأصول واحدٌ من أهم النصوص 
في تاريخ العقل العلمي والرياضياتيء. وهو الصرح الأعظم والأوحد للهندسة: الذي ظلّ 
هكذا حتى مجيء القرن التاسع عشر وظهور الهندسات اللاإقليدية. ويظل كتاب إقليدس 
الكتاب التعليمى الأول في الهندسة؛ تطبع نسخة منه لكل مَن يتعلم. وباستثناء الكتب 
المفدمة لا كفات بق تاريخ البق تضاف »كفات إقليدين :هوه القية الطدوعة 

أسمّى إقليدس كتابّه 560218 وترجِمّه العرب ياسم «الأصول», وكما يقول 
ابن القفطي (75١١-/5؟١):‏ «وسماه الإسلاميون «الأصول»», وهو كتاب جليل القدرء 
عظيم النفع؛ أصل هذا النوع. لم يكن لليونان قبله كتابٌ جامع في هذا الشأنء ولا جاء 
بعده إلا مَن دار حوله وقال قوله؛ وما في القوم إلا من سلَّم إلى فضله وشُّهد بغزير ذَبْله.» 
ثم نقلت أوروبا الأصول باسم 80110 04 516716515 على يد الراهب الإنجليزي المعنيٌ 
بالطبيعيات أدلار الباثي 881 04 4061310 »)٠١80-١١57(‏ الذي أتقن العربية» ودَلّف 
إلى :مدان الزياضيات الإسلاقية فيا قرطبة .مركن العلم في أوزويا آنذاك 7 فترجم 
حوالي عام ١٠١1م‏ كتاب «الأصول» من العربية إلى اللاتينية. وظلت هذه الترجمة تدرس 
في مدارس أوروبا حتى العام 2١5/7‏ حينما تم اكتشاف الأصل اليوناني.١‏ 


' في تفاصيل هذا انظر: د. يمنى طريف الخولي, إدلارد الباثي ومدارس الرياضيات في قرطبة:؛ في: مجلة 
كلية الآداب. جامعة القاهرة» العدد 5 المخصص لأعمال المؤتمر الدولي الثالث للحضارة الأندلسية. مارس 
,ص17 510-17. 


توطين المنهجية العلمية 


ولذلق نظرة تاريخية على أصول «الأصول» ذاته ومساره من أجل مزيد من التحديد لدوره 
البارد فق كارمخ الرياضنات ف الخشارة الإسلانية .:. كازية عطاتها الأرق .وق هذا نعود 
إلى أرسطو وكثبه المنطقية الستة المعروفة باسم «الأورجانون 01783202»: وتشغل المجلد 
الأول من مجموع أعماله التي تدور جميعها حول البرهنة. كتاب «التحليلات الثانية» 
01 131771ى8 الكتاب الرابع من كتب الآورجانون الستةء" هى الذي أفضى إلى 
أصول الهندسة لإقليدس. 

وهذه واقعة أفاض في شرحها كتاب «النجاة» لابن سينا الذي يُعَذ أعلى نقطة لتطوّر 
المنطق العربي في المشرق الإسلامي. هذا على الرغم من أن ابن سينا ليس تابعًا وفيا 
لأرسطى كاين رشك مثلة؛ يل كان اتجاهه المستقل نحو أرسطو:قريدًا حقًاء مشويًا تفتاضز 
إشراقية قوية. وكما يقول نيقولا ريشر: «لم يكن ابن سينا مجردَ جامع أى شارح تحليليء 
بل عقلية أصيلة على وجه قوي. وعلى الرغم من إخلاصه لمصادره المنطقية؛ لم يكن جهده 
في الشرح بل في التنسيق.»" وقد أجاد تنسيق المسار الهندسي من أرسطو إلى إقليدس أو 
من التحليلات الثانية إلى الأصول. 

«التحليلات الثانية» يدرس البراهين والقياسات اليقينية» فيستبان كيف أن اليقين 
الذي تمتاز به الرياضيات راجعٌ إلى أنها علم برهاني؛ أي يرتكز على نقطة بدء؛ على 
أسس ومبادئ يبدا منها برهان قضاياه. هذه الأسس القليلة غير قابلة للبرهنة في العلم 
نفسه» وإن كان يمكن برهنتها في علم أعلى كالميتافيزيقا التي هي علم المبادئ الأولى 
للوجودء ومنها مبادئ الرياضيات ذاتها. وأرسطو في ترتيبه للعلوم يَعْد أدقها وأوَّلّها هو 
أقريّها للمبادئ الأولى. وعلى هذا جعل الرياضيات أولًا وجعل الحساب قبل الهندسة. ثم 
ميّز أرسطو في التحليلات الثانية بين الأسس والمبادئ المشتركة لكل العلوم» وهي قوانين 
الفكل الأساضيةالهوية :وعد التنافكن:والخالث الزفوغ وبق الميازي الخاصة يكل هلم 
على حدة. والمبادئ الخاصة بالرياضيات هي: أولًا التعريفات للحدود المستعملة» وثانيًا 
البديهيات وهي قضايا واضحة بذاتهاء وتّعَد صادقة عند كل من يفهم معناها بغير حاجة 


" 1701.1 .1947 ,(1930 ,وو216 م0طع17© :0242010) ,.0© 1055 103510 .11 ,علأمأمتتخ 1ه 11151 


©2117 .1 .© .3325 ,2177125تى :115-20511101 018312011 ,لامطتدع01. 
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الهندسة في الحضارة الإسلامية 


إلى برهانء وثالنًا المسلّمات التي نصادر عليها كي تؤسس العلم وثُقيمَ البرهان» وقد لا 
تكون واضحة لكنها تتضح فيما بعد. وبهذا التحليل غير المسبوق كان أرسطو يرسي على 
أساس منهجي ومنطقي مقنن حجر الزاوية للتعاون بين الرياضيات والفلسفة: والذي لن 
تنفصم عُراه بعد ذلك أبدّاء مثلما يُرسِي سس نسق الهندسة. لكن أرسطو لم يتجاوز حدّ 
التأسيسء ولم يُقم نسقًا رياضيًاء على الرغم من أن جهوده الرياضية تمتدٌ إلى محاولة 
إثبات بعض المبرهنات» مثل مبرهنة تساوي الزاويتين المقابلتين للساقين المتساويّين في 
المثلث. * 

ثم جاء إقليدسء تاريخًا ميلاده ووفاته غيرُ معروفين تحديدًاء لكن الثابت أنه أصغر 
من أفلاطون وأكبر من أرشميدسء فكان معاصرًا تقرييًا لأرسطوء وقام بتطبيق التحليل 
الأرسطي في إقامة نسقه. لم يضف إقليدس كثيرًا للجهود السابقة عليه لكنه فعل ما 
فى أهم: تحميعها مها والريط"االنطقى «يينها ريطا يلع | مله قال تعد المزييع 
الرياضي الاستنباطي طوال ألفين من السنين. عالج إقليدس كلَّ الرياضيات المعروفة في 
عصره: الهندسة والحساب ونظرية الأعداد» وأودعها كتابّه «الأصول». ينقسم هذا الكتاب 
إلى عدة كتاب؛ يمعنى عدة فصول قصيرة: الستة الأولى منها تشكّل نسقًا متكاملًا لهندسة 
السطح المستوي. الكتاب الأول أساسي يشمل التعريفات والمسلّمات ويتناول المثلثات 
والمتوازيات ومتوازيات الأضلاع ... ويمكن أن يسمَّى محتوى الكتاب الثاني بدايات الجبر 
الهندسي. والكتاب الثالث عن هندسة الدائرة» والرابع يعالج الأشكال المنتظمة متعددة 
الأضلاع. والخامس يعالج نظرية في النسب المستخدمة في الكميات التى تعد والتى لا تَعّدء 
والككاي الناسن يطيق التظرية فل الوسسة المسكونة . آنا العتيان السنايع إلى العافر 
ففيها الحساب ونظرية الأعداد» وهى تعالج أعدادًا من أنواع شتى: أولية وأولية بالنسبة 
لتحضبها والساعف المشتدل اندر والتعدان القن تكو التوالية الندسة + ومخصيمن 
الكخاي عاك «العسكف ينات نافدر 1 1 ** 


1 د. محمد ثابت الفنديء» فلسفة الرياضة. دار المعرفة الجامعية» الإسكندرية؛ 2١941/‏ ص": وما بعدها. 
© -23 .1988.2 ,82115601 ,21655 171265ا0عط1' ,(1949) 5]0]16تتخ طلا 15 ةتتاعط ]112 بطخدع11 ك5دسنامط]" 
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3 جورج سارتونء تاريخ العلم: العلم والحضارة الهلينستية في القرون الثلاثة الأخيرة قيل الميلاد» ترجمة 
لفيف من المترجمينء القاهرة؛ دار المعارف. ط؟. ,١1117١‏ الجزء الرابع» ص 650. 
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توطين المنهجية العلمية 


هكذا كان أول ما فعله إقليدس - تبعًا للدرس الأرسطي - هو وضع تعريفات 
من قبيل: النقطة هي ما ليس له أجزاء وليس له حجمء والخط طول بغير عرض ... 
إلخ» فيستهل الكتاب الأول بخمسة وثلاثين تعريفَاء بخلاف التعريفات المطروحة في صدر 
كلّ كتاب من الكتب الخمسة التالية." وأيضًا وضع إقليدس في مقدمة الكتاب الأول من 
الأصول اثنتي عشرة بديهية بخلاف بديهيات مطروحة في كتب أخرىء من قبيل: الكل 
أكبر من جزثه؛ والمقدران المساويان لثالث متساويان ... إلخ. واكتملت مقدمات إقليدس 
بخمس مسلَّمات من قبيل: يمكن رسم خط مستقيم بين أيٌّ نقطتين ويمكن مده إلى أي 
طول نشاء ... ومن هذه المقدمات؛ أي التعريفات والبديهيات والمسلّماتء أقام البرهان على 
نظرياته العديدة التي كانت جميعها مناطً الإكبار والإعجابء باستثناء المسلّمة الخامسة 
التي تنص على أن الخطّين المتوازيّين لا يلتقيان مهما امتدّاء ظلَّت ألفَي عام مثارَ أرق 
الرياضيين في الشرق وفي الغرب رافضين اعتبارها مسلّمة وفي الآن نفسه عاجزين عن 
البرهنة عليها. ونذكر من هؤلاء الحسن بن الهيثم ونصير الدين الطوسي (/115-591). 
وكما هى معروف كان كفاح الرياضيين في هذه القضية هو الذي أفضى في النهاية» تحديدًا 
في القرن التاسع عشر إلى ظهور الهندسات اللاإقليدية." 

كان كتاب «أصول الهندسة» لإقليدس قد تُرجم من اليونانية إلى السريانية. ولأول 
مرة ترجم الحجاج بن يوسف بن مطر (477-1/7م) بعض أجزائه من اللغة السريانية 
إلى العربية في النصف الأول من القرن التاسع الميلادي من أجل الخليفة هارون الرشيدء 
ثم راجع ترجمته من أجل ولده الخليفة المأمون. إنه ما هو مذكور آنقًا من توالي جهود 
المترجمين والمراجعين طلبًا للتجويد والتحسين. وعلى مدار عهدّي هارون الرشيد والمأمون 
وما تلاهما عمل على ترجمة أجزاء كتاب الأصول ومراجعة الترجمات وتنقحيها كوكبة من 
لمع المترجمين الرياضيّينء منهم أشهر المترجمين إسحاق بن حنين (6١79/8-51ه/70/-‏ 
0٠‏ الذي ترجمه عن اليونانية» وراجع ترجمته ثابت بن قرة الحراني الصابثي 
ز(ت اكه ه7لم). وقد أتقن ثابت السريانية واليونانية والعبرية, وكان جيدَ النقل إلى 


" ,50125 © ]1262 .11 .ل ,لإثمه 1ط مآ 222:5 ماع85 ,تع أ طتتطل10 .1 تؤط .0» ,10اعتظ 01 واأمعصعاظ عط" 
3 1134-7 ,71-72,113-114 ,105 .جزم« .1948 ,طمعطهم]آ. 

“ تعرضتٌ لهذا بالتفصيل في أكثر من موضع. انظر: «مشكلة المسلمة الخامسة» في: د. يمنى طريف 
الخولي. محاضرات في منهج العلم, القاهرة»ء دار الثقافة العربية. طا, "١5١١‏ ص1 05-5. 
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الهندسة في الحضارة الإسلامية 


العربية» حتى عدَّه جورج سارتون أعظم المترجمين؛ فضلًا عن أنه من أعظم الرياضيًِّين 
في عصره. وكان سهل بن ربّان الطبري حوالي (8170-1/80م) قد ترجم كبا أخرى؛ أي 
أجزاء أخرى من الأصول. وسهل مسيحيء كجمهرة مترجمي الحضارة الإسلامية عن 
اللغة اليونانية. وهى فارسي من أهل مرو في طبرستان» وكانت مرو إحدى مراكز الثقافة 
الإغريقية في فارس بعد غزى الإسكندر لها. وقد اعتنق الإسلام وعلا صيثه في الطب 
والهندسة معًاء متقفَيًا خُطَى أبيه. وقام الحجاج بن يوسف بمراجعة ترجمات سهلء كما 
راجعها فيما بعد محمد بن جابر بن سنان البتاني حوالي العام 179م. وفي ذلك الأوان 
- النصف الأول من القرن العاشر الميلادي - راجع قسطا بن لوقا البعلبكي (حوالي 
-115م) الترجمة الأصلية التي قام بها الحجاج (117م)» كما قال سعيد الدمشقي 
حوالي عام ٠٠١‏ بترجمة كتب أخرى من الأصول. «وفي عام ١847‏ حقق مخطوطات هذه 
الترجمات المستشرقان بستورن وهيبرج.' 

وكان الكندي أول فيلسوف عربيء وأول من يهتم بإقليدسء وعلى الإجمال لازم 
الرياضيون العرب أصول الهندسة لإقليدس طوال فترة تألقهم؛ أي حتى القرن السابع 
الهجريء فلا فيلسوف أو رياضياتي عربي يمر من دون أن يصنف رسالة أو أكثر في 
الأصول أو في أحد جوانبها. لقد كثرت شروح الأصول والتعليقات عليه ورد الشكوك عنه؛ 
ومناقشة مسلمته الخامسةء وأيضًا مختصراته وأشهرها مختصر ابن سينا الوارد في كتابه 
«الشفا. ٠١‏ 

وفتح الأصول شهية العرب للرياضيات البرهانية بمنهجها الاستنباطي المنتج 
خصوصًا في عصرها الذهبى - العصر السكندري - فتوالّت دفعة واحدة ترحمة العديد 
من أمهات هذا التراث. علا أهمها كتاب وين 35 (510-110ق.م. 
تقريبًا) «القطوع المخروطية 5651025 016©». ولأن أصول إقليدس معنيّة بهندسة 
المسطحاتء فإن اقتحام عالم المجسمات والقطوع المخروطية كان خطوةً أبعد قطعها 
العقل الرياضي الهندسي. ولما كنا سنعود إليه - من زاوية أخرى - في الفصل السادس 
فيجمل بنا أن ذلقيّ نظرةً على وضعه الآن في سياق تاريخ الهندسة. 


* لأبى الريحان البيروني استخراج الأوتار في الدائرة بخواص الخط المنحني فيهاء تحقيق د. أحمد سعيد 
الدمرداش» من مقدمة بقلم المحقق» ص١٠. ١‏ 

٠١‏ الشيخ الرئيس أبى علي بن سيناء الشفاءء الرياضيات» تحقيق محمد رضا مدور وإمام إبراهيم أحمد. 
مراجعة وتقديم إبراهيم بيومي مدكورء القاهرة, الهيئة المصرية العامة للكتابء 2١9/١‏ ص1955. 
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توطين المنهجية العلمية 


ولد أبولوتيوشن حوالي عام 35؟ق.م. قي برجا ولا أبتى. تبوغا أرسل في سن :ميكرة 
للدراسة في الإسكندرية. حيث تعلَّم على يد تلاميذ إقليدس: وأمضى فيها معظم حياته. 
وترعرع إبّان حكم بطليموس الثالث والرابع. لقد أنجز الكثير في الهندسة» واشتهر بحل 
مسألة تُسمَّى «مسألة أبولونيوس»» وهي: كيفية رسم دائرة تمس ثلاث دوائر معلومة. 
وله مؤلفات أخرى غير «القطوع المخروطية»» تُرجم إلى العربية منها: «كتاب النسبة 
المحدودة» و«كتاب القطع المحدد» و«إنشاء الآلات التي تعمل على الماء». ١١‏ 

ومثلما اشتهر إقليدس فقط ب «الأصول» مع أن له أعمالًا أخرىء اشتهر أبولونيوس 
ب «القطوع المخروطية» اتجهت إليها عبقريته» حاول أن يفهم أشكالها ومواضعها فضلًا 
عن إدراك ما بينها من علاقات يمكن أن تميز كل نوع منها عن الآخرء" ممهدًا السبيل لفهم 
أفضل لوحدة القطوع المخروطية» فتتبع جميعها أسرة واحدة مقسمة لمجموعات. وينقسم 
كتابه إلى ثمانية كثّب أو أجزاء. الكتاب الأول يشتمل على طرق تكوين القطوع المخروطية 
الثلاثة: القطع الناقص الأقل مساحة والقطع المكافئ المساوي للمساحة والقطع الزائد 
الأزيد مساحة. وأيضًا الفروع الأخرى من القطع الزائد. والكتاب الثاني عن خواص أقطار 
القطوع ومحاورها. ويحتوي الكتاب الثالث على نظريات يستفاد بها في ربط المحلات 
الهندسية المجسمةء وفي هذا الكتاب استطاع أبولونيوس أن ينشئ القطوع المخروطية 
بواسطة المماسات» وأن يُنشئ قطعًا مخروطيًا بمعرفة خمس نقاط عليه. وبين الكتاب 
الرابع بطرق متعددة كيف تتقاطع القطوع المخروطية مع بعضها ومع محيط الدائرة. 
ويعالج الخامس النهايات الصغرى والعظمىء والسادس القطوع المخروطية المتشابهة. 
والكتاب السابع عن النظريات الخاصة بتعيين النهاياتء أما الكتاب الثامن والأخير فهو 
مفقود, والمتوقع أن يعالج مسائل أخرى متعلقة بالقطوع المخروطية». 

بطبيعة الحال تقدّم الأساليب الرياضية الحديثة طْرْقَا لدراسة القطوع المخروطية 
أعمق وأسهل من طريقة أبولونيوس وسابقيه أمثال مينايخوموس وأريستايوس. وتوضح 
الهندسة التحليلية وحدة القطوع المخروطية بطريقة أبسط؛ إن تمثلها بمعادلات من 
الدرجة الثانية في مجهولين. فلا يُعَد كتاب أبولونيوس أو شروحه من لدن الحسن بن الهيثم 


'١‏ شاخت ويوزورث (مصنفان)» تراث الإسلام» الجزء الثاني» ترجمة د. حسن مؤنس وإحسان صدق 
العمدء سلسلة عالم المعرفة» المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويت. ط؟؛ 2١95//‏ ص5750. 
٠”‏ جورج سارتونء تاريخ العلم؛ الجزء الرايع» ص .١0‏ 


1١1 


الهندسة في الحضارة الإسلامية 


وإبراهيم بن سنان ونصير الدين الطوسي مجدية في الوقت الحاضرء ولكنه قام بدوره 
التاريخي في تطور الهندسة؛ وساهم كعامل جوهري في نشأة الهندسة التحليلية أصلًا 
في القرن السنائع عشر مع ديكارت»: ومع بيير دي فيرما +02تنتاء7 عل .2 (1135-1701) 
الذي ساهم في أسس حساب الاحتمال بمعزل عن بسكال وفي أسس الهندسة التحليلية 
يععزل عن ديكارة: وفك تيت تآشر فيرما الكبير ب «القطوع المخروطية»؛ ليحتفظ الكتاب 
بدوره في تاريخ الرياضيات وتطور مساراتها."' 

وكشأن «الأصول» نجد كوكبة من المترجمين الرياضيّين في عصر المأمون توالّت 
على ترجمة كتاب «القطوع المخروطية» لأبولونيوس» تحت اسم «المخروطات»»: ومراجعة 
الترجمات وتنقيحهاء في مقدمتهم بنى شاكر وجميعهم مترجمون ورياضيون» خصوصًا 
أبا جعفر محمد بن موسى بن شاكر (ت 559ه/87/7م). أكبر أخوته وأعلمهم: شاركه في 
الترجمة وفي إصلاحها أخواه أحمد والحسن فضلًا عن ثابت بن قرة والحمصي ... وأيضًا 
كشأن «الأصول»», قلَّ أن يمرّ رياضياتي عربي بغير أن يصف رسالة في «المخروطات». 

والجدير بالذكر أن أصول هذا السفر قد ضاعت, ولم يبقٌ للبشرية إلا الترجمة 
العربية» استخدمها يوهانس كبلر في ثورته الفلكية الكبرى» نظريته في حركة الأجرام أو 
الميكانيكا السماوية التى استقام بفضلها وضع هذه الحركة في منظومة العلم الحديث. 
وفي جامعة أكسفورد كان عالم الفلك الإنجليزي إدموند هالي الذي اكتشف مسار المذنب 
الموسوم باسمه ودعم نيوتن ترقيته لدرجة بروفيسورء قد أتقن العربية وأخرج العام 
7 ترحمة «القطوع المخروطية» أو «المخروطات» من العربية إلى اللاتينية. فكان 
دوره المذكور في حركية العلم الحديث» وتحديدًا في نشأة الهندسة التحليلية» التي تقف 
على الحدود بين الهندسة والجير. 


.”1/-17١ انظر مقدمة الترجمة العربية في: يمنى الخوليء في الرياضيات وفلسفتها عند العرب» م. س» ص‎ ٠" 


1١١ا/‎ 


الفصل الخامس 


الجبر ... على مفترق الطرق 


على مفترق الطرق بين الجبر والهندسة صانت الحضارة الإسلامية للبشرية هذا السفر 
الثمين «القطوع المخروطية» لأبولونيوس. وفي مكتبة آيا صوفياء إحدى مخطوطات الترجمة 
العربية لهذا الشفرء يحمل غلافها صورة جميلة تجمع بين الرياضيات والتجريب من 
حيث تجمع بين ابن الهيثم حاملًا مخطوطات لبراهين هندسية وجاليليى حاملًا تلسكويه. 

على أن مفترق الطرق الأخطر والأكثر حسمّاء كان بين الحساب والجبر حين تقدَّمت 
الرياضيات الإسلامية بنشأة علم الجبر وتأسيسه تأسيسًا. 

تظل المأثرة الكبرى للرياضيات الإسلامية هى تأسيس علم الجبر في «الكتاب المختصر 
في الجر والمقابلة» الذي وضعه محمد بن موسى الشوار ومن فيما بين عامّي 157-11م؛ 
أي في عهد الخليفة المأمون. و«لأول مرة في التاريخ صِيغت كلمة «جبر» وظهرت تحت 
عنوان يدل به على علم لم تتأكد استقلاليته بالاسم الذي خصّ به فقط؛ بل ترسخ كذلك 
مع تصور لمفردات تقنية جديدة معدّة للدلالة على الأشياء والعمليات.»' ويحتفظ علم 
«الجبر» حتى الآن باسمه العربي في اللغات الشتىء منذ أن ترجم المستعرب الإنجليزي 
روبرت أوف تشستر ]0565 01 101614 كتاب الخوارزمي في عام ١555‏ ناقلًا المصطلح 
العربي كما هو إلى اللغة اللاتينية؛ لأنه ليس له مقابل عرفوه من قبل. ويّذكر عن روبرت 
أوف تا أنه ترجم أيضًا أعمالًا لجابر بن حيان» وكان أول من حاول ترجمة معاني 
القرآن إلى اللغة اللاتينية. 


١‏ د. رشدي راشدء تاريخ الرياضيات العربية: بين الجبر والحساب» ترجمة د. حسين زين الدين» سلسلة 


توطين المنهجية العلمية 


بطبيعة الحال تباشير الجبر كائنة منذ الحضارات البابلية والهندية القديمة وعند 
الإغريق. وجميعها مجرد إرهاصاتء وأهمها كتاب «المسائل العددية» لديوفانطس 
السكندريء وهو أول رياضياتي يعترف بالكسور كلأعدادء وأول من تناول المعادلات 
البسيطة من الدرجة الأولى ومعادلات الدرجة الثانية ومعادلات من رتبة أعلىء على أن 
أسلوبه كان غير فعال وطرقه غير دقيقة؛ فلم يكن إلا مبشرًا." أما «الجبر والمقابلة» فيُلقى 
أسس العلم بصورة منهجية ناضجة قايلة للنماءء يعرض المنهج المنظم لحل معادلات 
الدرجة الثانية وسواها. الجير يتعلق يمعالجة المعادلات بحيث يستبعد منها العدد السالب» 
بينما تمثل المقابلة طريقة لتبسيط المعادلات عن طريق جمع أو طرح كميات متساوية. 
أطلق الخوارزمي على الكمية المجهولة اسم «الجذر» إشارة إلى جذر النبات الذي عادة ما 
يكون مختفيًا تحت الأرضء وأطلق على مربع الجذر اسم «المال». انطوى جبر الخوارزمي 
على جدة حقيقية وإبداع أصيل في المنهج لا يتعلق بأي تقليد حسابي سابق عليه لا شرقي 
ولا غربي؛ فقطع شوطًا يفصله كثيرًا عن ديوفانطسء ويحق له القول: إن كل ما يتعلق 
بالجبر «لا بد أن يُخْرجَّك إلى أحد الأبواب الستة التي وضعتها في كتابي هذا.»" 

لم يتوانَ المعاصرون للخوارزمي والتالون له عن شرح وتفسير كتايه. خصوصًا 
أبا كامل شجاع بن أسلم الذي أضاف فصلاء وثابت بن قرة وأبو نصر منصور بن 
عراق وأبا الوفا البوزجاني وسنان بن الفتح الصيداني ... وسواهم. شهد الجبر قفزة 
تالية مع عمر الخيام الذي وضع قواعد لحل ثلاث فئات من معادلات الدرجة الثالثة 
وفتكة من معادلات الدرجة الرابعة. وتدافعت أفواجٌ الرياضيّين العرب منذ القرن التاسع 
الميلادي / الثالث الهجري. و«راحوا يطبّقون الجبر على الحسابء والحساب على الجبرء 
وكليهما على حساب المثلثات. وكذلك طبقوا الجبر على نظرية الأعداد لإقليدسء وعلى 
الهندسة. كما طبقوا الهندسة على الجبر. وضعت هذه التطبيقات أسس فروع أو على 
الأقل مباحث جديدة.»؛ لم ترد من قبل للإغريق أو لسواهم: تغيّرت معها الرياضيات في 
لغتها وتقنياتها ومعاييرهاء واتسع أفقها. 


" توبياز دانزج» العدد لغة العلم» ترجمة د. أحمد أبو العباس: مكتبة مصرء القاهرة» بدون تاريخ» 
ص١8/.‏ 

" نقلّا عن: رشدي راشدء تاريخ الرياضيات العربية» ترجمة د. حسين الزين»ء ص517. 

* د. رشدي راشدء دراسات في تاريخ العلوم العربية وفلسفتهاء ص57. 


1١. 


الجبر ... على مفترق الطرق 


لم يكن تأسيسُ علم الجبر مجردّ إضافة علم إلى العلوم» بل تأسيسًا لمنهجية متكاملة 
ونموذج ثوري بكل معنّى قصدّه توماس كون في فلسفته للثورات العلمية. من حيث 
تكامل هذا النموذج مع الإطار المعرفيء فيما يَشِي بتوطن المنهجية العلمية وامتداد جذورهاء 
بين رشدي راشد في تحقيقه لكتاب الخوارزمي ما تدين به نشأة هذا العلم الجديد إلى 
علم اللغة وإلى حساب الفرائض في قد لطت خف لعو مل التو سير وفعي لفق 
أشرنا إليها. ومن حيث تاريخ تطور المنهجية العلمية. حدث ميلاد عقلانية علمية جديدة 
جبرية وتجريبية» لم تنتقل إلى العلم الحديث فحسبء بل ميّزته تمييرًاء «تأسّست في 
الفترة بين القرن التاسع والقرن الثاني عشر على يد علماء عاشوا في بقاع متباعدة» من 
إسبانيا المسلمة حتى الصينء وكتبوا جميعًا باللغة العربية.»* كان الجير هو النواة العقلية 
لتلك الحداثة»' أتاح نشأة استراتيجيات ذهنية جديدة أدَّت للعقلانية الجديدة» التى كانت 
مقونة شرظية سمي محقلافية العلم العدي 

وتبقى الإشارة إلى أن هذه الفعالية العقلية المتوهجة قد بلغ بها الأمر أن اقتحمت 
حدودَ فلسفة الرياضيات. 


. المرجع السايق» ص6١‏ . 
0 السابق» ص .٠١‏ 


١١ 


فى فلسفة الرياضيات 


فلسفة الرياضيات خطوة أبعد في العطاء القادر على تجذير العقلانية العلمية. إنها عقلنة 
العقلانية الرياضية ذاتها. والثابت أن رياضيّين إسلاميّين تجاوزوا الرياضيات إلى فلسفتهاء 
فتوقّفوا مليّا ليتفكروا في مناهج عملهم ولِيُبدعوا أساليبَ مبتكرة للبحث الرياضي. ونتوقف 
بدورنا - مع رشدي راشد - عند واحد من فلاسفة الرياضة وعلمائها المسلمين الذي 
يمتَلُون تعامل الإسلاميين الخلّاق مع التراث الإغريقي ودورهم في تطويره. إنه أبو سعيد 
أكص ءيق متحمف. ين .هود التجليل النتكرى: للديى مطوال عاد 2ه 1ه 15+ 1ه اتدل 
بالهندسة واشتهر بدراساته للقطوع المخروطية والدائرة. وقد نشر كارل سكوي 1:ة©) 
502017 عام ١171‏ في مجلة «إيزيس 21515 الرائدة في دراسة تاريخ العلوم عند العرب» 
بحونًا للسجزي في تقسيم الزاوية إلى ثلاثة أقسام متساوية وفي إنشاء المسبع المنتظم. ١‏ 
جاء السجزي في العصر الذهبي للحضارة الإسلامية» عاصر بدايات المرحلة التي 
أطلق عليها جورج سارتون اسمّ عصر البيروني؛ فقد كان أبى الريحان محمد بن أحمد 
البيروني 5١-577(‏ 5ه/ 58-9375 ١٠م)‏ في طليعة العلماء والرياضيين الإسلاميين الذين 
حظوا بالشهرة» وبالاهتمام اللائق بجهوده العلمية الرفيعة في الرياضيات والفلك؛ ويالمثل 
في التاريخ والجغرافيا والأديان المقارنة والفكر الشرقي وسواهاء حتى قال عنه المستشرق 
الألاني إدوارد ساخاو 5301311 .1 في جامعة برلين العام /168/1١م,‏ إنه أعظم عقلية عرفتها 
الحضارة الإسلامية والعصور الوسطى. البيروني إذن شاهدٌ ثقة على جدارة السجزي 
وأهميته. وهو يُورد في البحوث الرياضية التي اعتمد عليها «رسالة في شكل القطاع 
للحلاية احم ون بجدمن عند الحليل السجرى» ول يذكن اخ إلا مقزونا لقف العلاقة. 


' قدري طوقانء تراث العرب العلمي في الرياضيات والفلك. ص”5؟. 


توطين المنهجية العلمية 


وذلك ق :دراسة الجبرونى عن «استقراح: الأوكان في الذائزة'يحواهى الخط النسنى ذدهاء: 
وهئ تتلقص :في شروح وإثياتات طرق مخظلفة لأريع :نظويات ناقجة عن خواص القط 
المنحني؛ أي المذكسر داخل الدائرة» وانقسامه بالعمود النازل عليه من منتصف القوس. 
وفي معالجة النظريتين الأوليّين حرص البيروني على عرض ومناقشة براهين السجزي. 

هذه شهادة من رياضياتي عظيم على أن السجزي هو الآخر رياضياتي عظيم؛ وهو 
رياضياتي فقطء لم يعرف إلا من خلال أعمال رياضية. ويعنينا من أمره الآن أنه كان 
أيضًا فيلسوف رياضياتء يتوقف عند مسائل فلسفية ثثيرها مباحقه الرياضية: كشأن 
إبراهيم بن سنان والحسن بن الهيثم وسواهما من فلاسفة الرياضة الإسلاميين. 

وقد انشغل السجزي بقضية رياضية تحتكم إلى مفهوم اللامتناهي في الصغر. إنه 
مفهوم ليس مفروضًا بالخبرة ولا بالمنطق» وهو ضروري للرياضيات. وقبل أن يتوصل 
العصر الحديث - بفضل نيوتن أو ليبنتز أو كليهما - في القرن السابع عشر إلى حساب 
التفاضل والتكامل الذي يعالج اللامتناهي في الصغر واللامتناهي في الكبر. حيّرت مسألة 
اللايكتاهى" الزناضوى اويلة ووظلك داكقا كل «عمة قطون_الزماضئات كاذه الكين 
الخرافي الذي يحرس مدخل الجنة.»" 

توقف السجزي عند القضية الرابعة عشرة في الكتاب الثاني من «القطوع المخروطية» 
لأبولونيوسء: وتنصٌ هذه القضية على أن الخطوط المقاربة والقَطع الزائد يقتربان من 
تعضهما أبذا تاوق أن كلتقار نمم يعدي اقترانا رمقانيى لا متداهة ف الصفن مقادين 
أقل من أي طول يمكن تعيينه. وكما أشار رشدي راشد تنبثق الصعوبة من أن مفهوم 
اللامتناهي لم يُوضّع له أبدَا تعريفٌ واضح, وتمركزت المشكلة الفلسفية مع السجزي في 
الفجوة بين استعدادنا لتصور خاصية ما أو قضية ماء وبين قدرتنا على تأسيسها تأسيسًا 
محكمًا. فهل نستطيع تأسيس خاصية رياضية نحن غير قادرين على أن نتصورها تصورًا 
واضح المعالم؟” من هنا ينشغل السجزي بالرابطة بين المفهوم والماصدقء بالعلاقة بين 
التصور والتصديق. ويقدم نموذجًا لتعامل الرياضيين الإسلاميين الحذرة مع مفهوم 
اللخستاه , 


" توبياز دانزجء العدد: لغة العلم» ترجمة د. أحمد أبو العباس: مكتبة مصرء د.ت. ص 590. 

" رشدي راشدء «القابلية للتصور والقابلية للتخيل والقابلية للإثبات في التفكير البرهاني»: السجزي 
وابن ميمون في القضية ١5‏ الكتاب الثاني» من كتاب أبولونيوس (القطوع المخروطية). في ترجمة: د. يمنى 
طريف الخوليء الرياضيات وفلسفتها عند العرب» ص 0/. 


١ 


في فلسفة الرياضيات 


فقد وضع منهاجًا طوبوغرافيًا للقضايا الرياضية» يتلخص في تصنيفها تصنيقًا 
تسلسليًا من القضية الأولية إلى القضية الأقل أولية» ثم الأقل والأقل وهكذاء من حيث العلاقة 
بين إمكانية التصور وإمكانية البرهنة. فجاء تصنيفه للقضايا الرياضية على هذا النحو: 


)١(‏ القضايا التي يمكن تصورها من المبادئ الفلسفية مباشرة. 
(؟) القضايا التي يمكن تصورها قبل أن يكتمل برهانها. 

(5) القضايا التي يمكن تصورها عيتما تتشكل فكرة برهاتها: 
(4) القضايا التي يمكن تصورها فقط بعد البرهنة عليها. 

(4) القضايا التي يصعب تصورها حتى بعد البرهنة عليها. 


وقد استخدم أمثلة لتوضيح كلّ حالة من تلك الحالات الخمس. وضع للنمط الأول 
أو النوع الأول» وهو القضايا التي يمكن تصورها من المبادئ الفلسفية مباشرة: مثالا 
مَأحُودًا .هن كتاب .«الطبيعة» لأرسطى :حو القضية القالة:: إن الأشياء 'المتصلة يمكن 
قسمتها إلى ما لا نهاية» موصيًا مَن يريد تفَهُمَ هذه القضية أن يتبع طريقًا فلسفيًا يتمثّل 
في البدء بتعريف الامتداد والاتصالء وتبيان أن الشيئّين الغير قابلّين للقسمة لا يمكن أن 
يشكلا متصلاء وأن يستنيط من هذا القضية المذكورة آنفًا. ؛ وتّعرف هذه الطريقة بيرهان 
الخلفء وهو منهج إثبات القضية عن طريق إثباتِ كذب نقيضهاء وهو منهج أثير لدى 
غلماء الرياسة وغل هذا النجو عما يفول رشدى راهن 


م3 


«تترتب أمثلة السجزي بالنسبة للأنماط الأربعة الأولى» وفقًا لطبيعة القضايا 
الأقل والأقل أولية. وهذه الطبيعة لا تعكس فقط درحة الاعتماد المنطقى في 
علاقتها بالبديهيات. بل تعكس أيضًا الدرجة التي تبدى الأفكار بالنسبة لنا 
اكش أو أقل فى :وختوهها الذاقي» ودرحة اعتماد ذلك اضوع الذاض عل قدزكنا 
غل :إذراك الحسافصن مج الأشكال" النحداسية “ وبالقال:فإن اقباط الخاصنة 
التي يصعب تصورها من خاصة أخرى أقل في صعوية التصورء يقنع العالم 
الرياضي بإمكانية تحسين تصورنا. وهذا هو منهج السجزي في معالجة النمط 
اهام للعكانان»* 


ع رشدى راشدء السايق» ص ./7١‏ 
* السابقء ص١3.‏ 


١ 


توطين المنهجية العلمية 


وإلى ذلك النمط الخامس من القضاياء وهى التى يصعب تصورها حتى بعد اكتمال 
البرهنة عليهاء تنتمي القضية ١5‏ من الكتاب الثاني للقطوع المخروطية, موضع النظر 
الفلسفي للسجزي في بحثه عن سبل ملائمة أكثر في الحديث عن اللامتناهي في الصغر. 
ونتعلم من هذه المقاربة الفلسفية للسجزي أن استنباط الخاصة التي كدت ونا ب 
أخرى أقل في صعوبة التصور منهاج رياضي مثمر يؤدي إلى تحسين التصورات الرياضية. 

ولعل السجزي في هذا يرهص بواحد من كشوف المدرسة المنطقية التحليلية المعاصرة 
في فلسفة الرياضيات: المتلخص في أن برهان النظرية لا يخلق صدّقها خلقًاء بل ينقل هذا 
الضندق من المقدمات إل النتاقج: أو :من المسلّمات والمصادرات إلى النظريات. ١‏ 

وأخيرًا بِيّنَت دراسة رشدي راشد لإسهام السجزي الفلسفي أن المشكلة في مسارها 
التاريخي من بعده تحوّلت من التقابل بين التصور والبرهان إلى التقابل بين الخيال 
والبرهان. وهذا ما توضحه معالجة موسى بن ميمون (55١١-5١١1م).»‏ أبرز فلاسفة 
اليهود ومتكلّميها في العصور الوسطىء خرج من قرطبة واستقر به المقام في مصر حيث 
ضريحه ومعبد يهودي باسمه في حي الموسكي. لم يكن ابن ميمون رياضيًا ذا إنتاج 
علمي رياضياتيء لكنه ذو اطّلاع «متأنَّ» - بتعبير راشد - على الأعمال الرياضية 
الهامة وتعليقات عليهاء ومنها «القطوع المخروطية» والتعليق على القضية ١5‏ المذكورة." 
وبإحلال الخيال محل التصورء حل علم النفس محل المنطق؛ ففقدت المشكلة كثيرًا من 
قوّتها المنطقية. ولكن بعد أن قام السجزي بدوره في تنقيح مناهج النظر الرياضي كمثال 
شاهد على فلسفة الرياضيات الإسلامية. 


ولعل فلسفة الرياضيات أعلى مدارج التجريدء ولكى يتكامل عرض عطاء كان الأوفى» 
ننتقل إلى جانب تطبيقي متعين مع أعظم علماء العصور الوسطى الحسن بن الهيثم؛ 
ودوره الماثل في ترييض الفيزياء. كواحد من أدوار عديدة قام بها هذا العلّم الفذ في تاريخ 
العلم الرياضياتي / الفيزيائي. 


' السايقء» من مقدمة بقلم يمنى الخولي.ء ص ه-/01. 
" دراسات في تاريخ العلوم العربية وفلسفتهاء ص775. 
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الفصل السابع 


ابن الهيثم وترييض الفيزياء 


مع أبي علي الحسن بن الحسن بن الهيثم (577-555ه/ 55-575 ١٠م)‏ نتوقف عند 
زاوقة أخرى واحيرة لها أحمية خاصة: من ميف إى اخطن! أسران: ماح ,العلم: الحدية 
إنما تكمن في التآزر بين لغة الرياضيات ووقائع التجريب» وهذه واحدة من تجليات 
القيمة الإيجابية العظمى للمنهجية الرياضية. وتبدى في تاريخ الرياضيات الإسلامية تجِلَيَا 
لعبقرية الحسن بن الهيثم الفذة» التي تجعل رفقته مسك ختامء كجزء أخير في طرحنا 
هذا. وابن الهيثم بجهده في ترييض الفيزياءء فتح طريقها للخروج من النموذج الأرسطي 
إلى نموذج الفيزياء الحديثة. في النموذج الأرسطى الرياضيات والفيزياء منفصلتان تمامّاء 
طالما أن الرياضيات هي علم المبرهنات المثبتة» بينما الفيزياء هي علم التغير والحركة. 
مسوك تنهار هذه القسمة على يدي ابن الهيثم. ْ 

إنه العالم الذي أتى في ذروة العصر الذهبي للحضارة الإسلامية» ليكون خيرٌ تمثيل 
لقمة عطائها في العلم الرياضياتي والفيزيائيء وما يُعرف بتاريخ «العلوم الدقيقة ]6060 
65 روه ونتفق مع عبد الحميد صيرة على أن كتايه المناظر «أنفس ما أنتج العلماء 
العرب في مجال الفيزياء».' 

عُرف الحسن بن الهيثم بوصفه البصري /المصريء نسبةٌ إلى البصرة التي ولد فيها 
وشبّ عن الطّوق» وتلقّى العلم ومارس البحثء وذاعً صيئثه كمهندس ورياضياتي وعالم 
تجريبي لا يُشْقّ له غبار وتبواً منصب وزير؛ ثم مصر التي انتقل إليها في عهد الحاكم 
بأمر الله الخليفة الفاطمي ويدعوة منه. على أملٍ تشييدٍ سد أعالي النيل في أسوان يحكم 


' كتاب المناظر للحسن بن الهيثم» الكويتء .١151/17‏ من تصدير المحقق عبد الحميد صبرة. ص8. 


توطين المنهجية العلمية 


قيضاته الحا :قزامنه انق الميقع عق ككفي هذا 'الخلده” ولكنه قطن هقوة ا من العرن 
الحادي عشر في القاهرة بجوار الأزهر الشريف, الجامع والجامعة. كان يتكسّب عيشه من 
التدريس ومن نسخ الكتب الرياضية والفيزيائية» وألّف العشرات من رسائله الرياضية 
والفيزيائية وسواهاء وفي المقدمة كتابه الفذ «المناظر»» الذي حقّقه وترجمّه إلى الإنجليزية 
عبد الحميد صبرة كما صدَّرنا. كان قد تُرجم إلى اللاتينية في العام 2١71٠١‏ ليكون من أهم 
النصوص الدافعة للبحث العلميء وأيضًا الكتاب العربي الأول من حيث عددٌ نسخه التي 
يقداولها الذارسوة :ف أؤزويا آنذاف ' وق الغام 416 الذى جعلتة اليونينتكو العام الدوي 
لعلو الخدوث وتقتيا نيا وق سباق قعالناتة نفس ف أركان الأرضن الستف الات بالفية هذا 
الخطوظ القدء بوبالتسين ين الهيقة كوا حد “مق اهم نروان علوم 'الشبوة :والي ريات عار 
التاريخ. 

مجمل القول: أن ابن الهيثم هى الفيزيائي / الرياضياتي معًا بطريقة جعآت كثيرين 
من مؤْرّخي العلم يرونه أول علماء الفيزياء النظرية في التاريخ.' ويأتي مصطفى نظيف 
(157/1-143). الراك في اهتمامنا الأكاديمي بابن الهيثمء وضاحب الكتاب الذي قال 
عنه عبد الحميد صيرة إنه من أفضل وأشمل ما كُتب عن ابن الهيثم.؛ يرى نظيف أن ابن 
الهية كمالع فيرياتي مو بيني وجمر يني وتظري ما وأناتي طلئعة رجالات الفيزياء 
البحتة؛ ويؤكد علي مصطفى مشرفة «تضلّعه في الرياضيات البحتة وعلى كعبه فيها», 


" طاتده]8 ,عستطىنا[طناط 168720105 نوع 2101 ,كتمع ك5 111256 :متقط :31-1137 حت ,قمع ل1ع]5 :2130163 
9 .2007.7 ,وطتامعتة0. 
" أكتأطع ك5 11156 :متمطاتتة21-11 حدطا1 ركطدع ع5 821201677. 
ونلاحظ أن برادلي ستيفن اختار لابن الهيثم لقبّ «العالم الأول»» وجعل هذا عنوان كتابه الذي 
يستعرض الجهود العلمية لابن الهيثم: تأكيدًا على أنه أول عالم فيزياء بحتة في التاريخ. 
0 المقصود كتاب مصطفى نظيفء الحسن بن الهيثم: بحوثه وكشوفه البصرية (؟955١5855-1١),‏ تقديم 
د. رشدي راشدء سلسلة تاريخ العلوم عند العرب (8): مركز دراسات الوحدة العريية» بيروت» .5٠١0/‏ 
ويبدى لي أن أفضل ما خرج عن رياضيات ابن الهيثم هو بلا مراء كتاب راشد المذكور في الهامش الأخير: 
-51 31312 01 1115017 لل :51361261221125 1217712621ث 310 تتتهط]21-11357 حدط1 بلعط135 تلطسوه1]0 
1.0200 ,101116086 ,215 متعط ]2 ممنه ععمء 
وقد وازنت بين معالجتّي راشد وصبرة في: د. يمنى طريف الخوليء الحسن بن الهيثم بين عبد الحميد 
صبرة ورشدي راشد. المجلة العربية» المملكة العربية السعودية»ء الرياضء العدد /ا55: ديسمير 25١١5‏ 


ضن 2 


يدلا 


ابن الهيثم وترييض الفيزياء 


وأنه عالم رياضيات بحتة من طراز رفيع؛ على أساس أن الرياضيات البحتة مقصود بها 
«البحث في العلاقات المكانية والمقادير الكمية من ناحية كونها علاقات أو مقاديرء ويبغير 
نظر إلى ما يمكن أن تدل عليه من موجودات.»* قام ابن الهيثم بدور كبير في تطوير 
مفاهيم العلم الرياضياتي والفيزيائي. وفي بحث مفصل لي أثبت أن ابن الهيثم بهذا 
التطوير للمفاهيم وللآليات شقّ الطريق إلى الخروج من النموذج أو البارديم الأرسطي 
إلى الباراديم النيوتوني. مستشهدةً بتطور مفهوم المكان بالذات على يديه بحيث خرجّت 
أول صياغة ل «المكان» كمفهوم رياضياتي فيزيائيء' أشار مشرفة إلى أنه من مفاهيم 
الرياضة البحتة» وقد أشار أحمد فؤاد باشا في تحقيقه لرسالة ابن الهيثم «عن المكان», 
إلى أنه استبق لمفهوم المكان المطلق عند نيوتن." 

هكذا تتلاقى خطوط الرياضيات البحتة والتطبيقية والفيزياء التجريبية»ء ويكشف 
ابن الهيثم عن أن أخطر ما في رياضيات الحضارة الإسلامية أنها أبانتت عن ضرورة 
تأسيس علاقات جديدة بينها وبين الفيزياء. كمكون منهجي من مكونات البرهان» فيما 
يَشِي بتآزْر قطبّي المنهج العلمي» ويمكن أن نسمّيّه الإسهام في تقنين منهجية التجريب 
المتريض أو ترييض الفيزياء. 

وهذا ما أثيتته دراسات لرشدي راشد أهمها «علم المناظر والرياضيات. »١11557‏ 
و«الهندسة وعلم انكسار الضوء في القرن العاشر: ابن سهلء القوهيء ابن الهيثم؛ 
,»؛ و«بين الرياضيات والمناظرء من علم الانكسار إلى الهندسة: ابن سهلء ابن 
الهيثم» ديكارت. .220١١‏ أوضح راشد أن الحسن بن الهيثم أول عالم يرفض اعتبار 
المفاهيم وحدها كافية لمعرفة الأشياء المادية» ورأى أن إمكانية معرفتها الحقيقية تكمن 


0 د. علي مصطفى مشرفة: ابن الهيثم كعالم رياضيء» في: أعمال الاجتماع التخليدي لذكرى الحسن بن 
الهيثم الذي عقدّته جامعة فؤاد الأول (- جامعة القاهرة الآن) في "١‏ ديسمبر ,.١579‏ مطبعة مصرء 
ا 0 

١‏ عكنات تمده © لح :عع2م5 عطغ 0غ ععواط عط مام مستمطاتتج11- لاخ نط1 ,تإامطلاظ .1 مسسصدمك :عع5 
2 0غ 21655 12 بذتل] ,21255 1ل113590 01 1177ولاع كلملا ,و1112 لمته غ135 تإطدزه105تطط نما بطعده درجم 
9 321123199[ ,1 1م 2111221 ,69 ع11112م0كآ 0ل 

" قول للحسن بن الحسن بن الهيثم في الضوءء في: رسائل المكان والضوء وأضواء الكواكب, تأليف: أبو علي 
الحسن بن الحسن بن الهيثم» تحقيق ودراسة وم احم فؤاد ياشاء سلسلة تراثنا العلمى: كتب وعروض 
(')ء دار الكتب والوثائق القومية» القاهرة. 5١١"؟,‏ ص ١ . ١55-١155‏ 


لحيل 


توطين المنهجية العلمية 


في رياضياتهاء فيتجلى دوره الخطير في إعلان الترافق بين الرياضيات والفيزياء. وعلى هذا 
نستطيع أن نضع ابن الهيثم مع سابقه أرشميدس ولاحقه جاليليى بوصفهم أتمة عظامًا 
في ملحمة ترييض الفيزياءء وإعلان التزاوج المثمر الولود بين دقة الرياضيات وصلابة 
التجريب. 

كان التجريب آنذاك لا يزال مفهومًا مبهمًا إلى حدّ ماء مثلما كان مع فرنسيس بيكون 
مثلًا. اتخذ التجريب المسترشد بالرياضيات عند ابن الهيثم فحوّى مختلقًا تمامًا عن مجرد 
الرصد أو حتى القياسات الفلكية والتكميميات المعتادة. تعددت معانى التجريب ووظائفه 
عيذة كد واد الحلذقاك بون الز كنتيات والفيزياف ومن رومس اتلك الحلذهاهى بعذا يه 
متباينة» لم يعالجها كموضوع قائم بذاته» إلا أنها منبثة في أعماله. فاستطاع رشدي راشد 
تقنينها وتحليلها. 

المساهمة الأساسية لابن الهيثم في مجال البصريات هي علم المناظر الهندسي. لقد 
انشغل بإصلاح علم البصريات ومراجعة مجالاته المختلفة: المناظر والظواهر الضوكية 
وانعكاس الأشعة الضوئية وانكسارها والمرايا المحرقة وعلم البصريات الفيزيائي» ثم 
الجوانب السيكولوجية والفيزيولوجية للبصريات» مستخدمًا الأساليب الهندسية والتجريب 
في كل المجالات. أنهى التقليد القديم مع إقليدس وبطليموسء حيث كانت الرؤية هي إضاءة 
الشيء المرئي» فلا فرق بين شروط الرؤية وشروط انتشار الضوء. أما ابن العدك فقد 
وضع تمييزًا قاطعًا بين فيزياء الضوء وبين فيزيولوجيا وسيكولوجيا الإيصارء الإيصار 
يخضع لقوانين الضوء وليس العكس. يحمل علم الانكسار أو دراسة الأشعة المذكسرة 
أمضى تطبيق للرياضيات على الفيزياءء الذي اتخذ عند ابن الهيثم «مناحي مختلفة تتفق 
ونضوج المفاهيم في كل فرع من فروع العلم التي عالجها في عمله الضخم من جهة؛ كما 
يتوقف على إمكانية إخضاع الظاهرة إلى التجربة من جهة أخرى.»” من هذه المناحي ما هو 
متعلق بتماثل البنيات» كما هو عليه الأمر في المناظر الهندسية بعد إصلاحها من قبّله. وثمة 
منحّى آخر هو تطبيق الرياضيات بواسطة علم آخر وضع على شكل رياضي: «استخدام 
ترسيمة ميكانيكية في دراسة المناظر على سبيل المثال».* وفي علم البصريات الفيزيائي 
نجد علاقة مع الرياضياتء عن طريق التمائل بين الرسومات الهندسية لحركة جسم 


د. رشدي راشدء دراسات في تاريخ العلوم العربية وفلسفتهاء ص" ."١‏ 
؟ المرجع نفسه والصفحة نفسها. 


للا 


ابن الهيثم وترييض الفيزياء 


ثقيل والرسومات الهندسية للانعكاس والانكسار. وتأدَّت رؤية ابن الهيثم إلى نوع آخر 
من التجريب المسترشد بالرياضيات مارسّه كمال الدين الفارسى (ت ١٠/اه)‏ «حيث تنحو 
العلاقة بين الرياضيات والفيزياء نحو بناء مزدوج» بحيث يُختزل الضوء داخل وسط 
طبيعى - عن طريق الهندسة - إلى انتشاره داخل أداة مصنوعة؛ مما يعنى أننا بصدد 
تغريفي تذاكلن رياقي: كين رين الطبيهي: والاذاة الجننوعة. مقا ذلك 'الكرة: المملويرة 
بالماء لدراسة القوس قزح. ووظيفة التجريب هنا هي التعبير عن الشروط الفيزيائية 
لظافرة ليش لدينا طريقة أخرئ لدراستها مباشتزة» ٠١‏ تكمن حداكة مشروع ابن الميثم 
في هذه الأشكال من التجريب المتريضء إن جاز التعبير. لقد كانت آليات ضبط ومستويات 
وجود لمفاهيم وتصوراتء هذا فضلًا عن استهدافه الحصول على نتائج كمية: وأنه ابتدع 
مل أجل :ذلك أخهوة وكدادير معتدة القد أريض اننا اليك ةهاكم اعتيان التخرون هذ ءالا 
يتجرّأً من البرهان الرياضي في الفيزياء» «والتسلسل الذي يبدأ بابن الهيثم ليصلّ إلى كبلر 
وغيره من علماء القرن السابع عشر ثابت؛ لهذا كانت المعرفة بالعلم العربي ضرورية 
حتى نتفهّم الحداثة الكلاسيكية., ١١‏ 


مكو ]كاحت الرياكدرا سمظمان الغطاء إلا 3 الحستارة الإمنلاسة والددى الإسلامية مدن 
العطاء الرياضياتي درسًا وتدريسًا وتحليلًا وتمحيصًا وتنقيمًا وإبداتعًا وابتكارًا وخلقًا 
وإضافة؛ ومن قبل ومن بعد ترجمة إلى العربية في البدايات» ثم ترجمة عن العربية في 
النهايات المفضية تاريخيًا وجغرافيًا ومنطقيًا إلى ثورة العلم الحديث في القرن السابع عشر. 


''السابقء ص57. 

5 المرجع نفسه والصفحة نفسها. وهذا التسلسل الذي يبدأ من ابن الهيثم ليصل إلى كبلر تحديدًاء عاد 

رشدي راشد إلى المصادرة عليه وإثباته مجددًا من زاوية أخرىء هي زاوية الرياضيات التحليلية وحسابات 

اللامتناهي في الصغر. وذلك في كتابه الذي يشمل دراسات مقارنة لرياضيات ابن الهيثم وترجمات لبعض 

نصوصه الرياضية: 

-51 31312 01 2115]017 لل :51361261221125 1217712621ث 320 تتتهط]21-11357 جدط1 بلعط1835 تلطاسوه]1 

07 ,101116086 ,للتقطع :11731 تاعع1108 © 6170212 5115212 27 .325 ,2 .1701 315 تطاعطغ ج81 لمنه ععمء 

,و,اأناتتل82 ,510165 تإأتطتنآا طونتكث :101 تاعخررع 0 201:17 تلوع[8 الله 

وقارن: الرياضيات التحليلية بين القرن الثالث والقرن الخامسء الجزء الرابع الحسن بن الهيثم: المناهج 

الهندسية, التحويلات النقطيةء فلسفة الرياضيات. حققه وقدم له رشدي راشدء سلسلة نصوص ودراسات 

من التراث العلمي في الحضارة الإسلامية» مؤسسة الفرقان للتراث الإسلامي» لندن: 555 اه .5٠١‏ 


1١ 


الباب الثالث 


رؤى ومداخلات للأطروحة 


الفصل الأول 


إبستمولوجيا الاجتهاد 


نحو توطين الظاهرة العلمية في الثقافة العربية١‏ 


أولًا: مفتتح: نقاط الانطلاق 


ريما يكون ملاتمًا أن ننطلق من الخلفية المشتركة بيننا في ملتقانا هذا؛ أي مما هو مطروح 
في «أرضية الملتقى»» ليُطالعّنا في السطر الأول وفي الجملة الأولى: «غياب التأسيس التقافي 
والفكري للحداثة»» مما يعني أن هذا هو منطلقنا الأوليء ولا يصعب تبينان أن غياب 
التأسيس هم رابض في سويداء الفكر العربي الحديثء وإذا كان لا يخلى من محاولات 
عديدة وجادة لتُجاوزه بدرجة أو بأخرى, فإنها محاولات فردية» ولم نَصِلِ إلى رؤية 
جمعية تمثّل فعلًا التأسيس العام للحداثة العربية. 

هذا عن التأسيسء أما عن الحداثة فلا يصعب أيضًا تبيان أن العلم الحديث بدوره 
يرابض في سويدائها. فلم يكن العلم الحديث مجردّ مشروع معرفي ناجح؛ ولا هو مجرد 
عامل من عوامل الحداثة أو بُعد من أبعادهاء بل إن العلم الحديث هى عينه جوهر 
الحداثة. هى الحداثة ذاتها. وبالتالي لم يكن المنهج التجريبي مجردَ وسيلة أى أسلوب 
معرفي تميّز به العصر الحديث. إن إغلاق أبواب العصور الوسطى في أوروبا وفتح بوابة 
العصر الحديث هو بشكل ما إقصاءً للقياس الأرسطي - أورجانون؛ أي أداة العصور 


' بحث ألقيّ في: الملتقى الدولي: الاجتهاد ورهانات التحديث في الوطن العربيء الذي عقدته المكتبة الوطنية, 
بالجزائر. 58-57 فبراير .7٠0/‏ 


توطين المنهجية العلمية 


الوسطى - الذي لا يأتي بجديدء ورفع لواء المنهج التجريبيء منهج العلم. وهذا هى سر 
الأمعنة الكزى الكتاب' رسيس ييكون صغير:الحجم وداقم الضيت كتانب «الأويجانون 
الجديدء ١2377؛‏ أي الأداة الجديدة التي هي المنهج التجريبي» والسبب في أن فرنسيس 
بيكون يُكَد نبيّ العلم الحديث المبشر بعصره, ويُنَقَشُ اسمه بالأحجار الكريمة على إحدى 
بوابات مكنيةلكرتموش هل ابره من الصورة القمة للمتيج التحرييي الحافلة والعقير 
من «الأخطاء بوالمفروظة :فق كتايههوالقق يريما لم وتفن .مدها: أ .من علماء خصبوط, :ون 
كان بيكون على الرغم من كل هذا هو الأقدر بمنهجه التجريبي على تجسيد روح الحداثة 
ووفع الفط الحديث الذي هى عضت العلم. 

عوامل عديدة أدَّت بالحضارة الأوروبية إلى الولوج إلى العصر الحديثء عصر العلم؛ 
لعل أبرزها الكشوف الجغرافية؛ التي جعلّت إنسان العصر الحديث يُدرِك كيف أن العالم 
الطبيعي أوسع كثيرًا من كل ما بدَا للأقدمينء فضلًا عن أنها أدّتَ إلى تصويب النظرة 
الفلكية ليبدىَ الكون الطبيعي بِأَسْره هو الآخر أوسع كثيرًا ... كثيرًا. ومع نهايات القرن 
السادس ششرعان سوال الطبيعة قد :ارتم إل العندارة يعد»طول:توان: وأوشك أن يكون 
سوال الحصين الذي تتشقل يه العقول وطيقة اللثقفين وضفؤة العلماء: والبحاث والفلاسفة: 
5 الحوار بين وجهاء القوم وسيدات المجتمع. ومنذ عهد الفلاسفة السابقين على 
تراط لم نك الطوعة كن هذا الما «وسهان :هتوالت الققيرات عض لصفن كافة: 
الصعيالدينى بوالشياتي والاقتصايع بوالاجتماعى والتحاري:.:'طهرث. الليفة ويذات 
المخترعات والماكينات تُفيّر وجة الحياة» وراحّت العقول الواعدة تتلمّس الجديد من كشوف 
العلم الطبيعي» وفك جالينيى:الطريق إن فك شفراته بحن أعلن أن كناب الطبيعة المحيه 
يكثرت رلهة الرياضيات: لقد كان المنهج التجريبي هو طريق الإجابة على سؤال العصر: 
سؤال الطبيعة» إنه العقلانية التجريبية التي تّعني الفحص المباشر لموضوع البحثء وليس 
اللجوء إلى ما قاله الأقدمون: رفع الوصاية عن الإنسان ليبحث عن الحقيقة بنفسه: بعقله 
وحوانها وكا يكتهدهدا من كه الفردية والفعررة واالمتكؤلية وشسائر كيم الحداكة: [فهطويق 
العقل والعلم والحرية والتقدم؛ في كلمة واحدة: طريق الحداثة. 

هكذا كان الحلم المتسع : هن يخوهن الهدافة* ونالكاق قن القدرة الفليسفية انق 
قبي لتاحسة ف يفك ها انأهيل الغداكة وإنناء داسيين للمتخ الجديف الذي يع 
الفقل الحذيث للإنسان الحدئة) لقفيية العلم التحدية قي العطى الحديث. 

وبالتالي فما دامت أرضية الملتقى تسعى نحو تأسيس الحداثة؛ فإنه يحق لنا أن 
نسعى إلى تأسيس العلم الحديث في بنيتنا نحن الثقافية. 


1١1 


إبستمولوجيا الاجتهاد 


وما زلنا مع أرضية الملتقى؛ لنجد «إعادة تأسيس القيم المحررة للإنسان عن طريق 
ممارسة النقد»» وأن هذا تجديدٌ للفكر الإسلامي» بحيث لا ينفصل عن الدينء ولكن لا 
كن النظر عن المكونات الثقافية الأخرى. وهذا هو على وجه الدقة موضوع الورقة التي 
نتقدم بها: ماذا عن تجديدٍ الفكر الإسلامى المعنيٌ بمكون ثقافي آخر؟ هو تحديدًا العلم 
الطبيعي الذي رأيناه. جوس الخداثة. إنه اجتهادٌ من أجل إبستمولوجيا علمية قادرة على 
توطين العلم الطبيعي في بيئتنا الحضارية. 


ثانيًا: في وجوب الاجتهاد 


بدايةٌ الجهد هى الطاقة؛ والاجتهاد لغويًا هو استفراغ الوسع؛ بمعنى بذل غاية الجهد 
(- غاية الطاقة) في تحقيق أمر من الأمور مستلزم للكلفة والمشقة. وهو عند الأصوليين 
استفراغ الوسع في ظلي الظن يكيء:من الأحكام. الشرعية. عل أن الاحتهان الذي هى 
موضوعنا هى اجتهاد من أجل التجديد؛ أي استفراغ الوسع في تحديث وتنهيض معاملات 
أصالتناء أو بمصطلح أفضل وأكثر حيوية وحركية نقول تحديث معاملات خصوصيتنا 
الحضارية لكي تتواصل فيها عوامل النماء والتقدم والازدهار» دون أن تتماوه الحدود 
وتتميّع شخصيتهاء دون أن تتحول إلى ظل باهت للآخر الغربي» وتتدثر خصوصياتها 
تحراكن العلم التريكن وتوم الداهنة 

إن ستو وما" الاجنيان :تصق تأطفي ظامة الله الطديكن فى قافتا 
وأيديولوجيتناء فلا يعود غريبًا مغتربًا لا يعود نبتةٌ مجلوية أى سلعة مستوردة كأنواع 
العطور الراقية أو صنوف الوجبات السريعة الرديثة. 

الاجتهاد فعلٌ منهجي راهنء انعكاس لحاضر ينزع إلى تجاوز أزمة التخلف والتراجع؛ 
لكان لحاضي: ينطاق 'من المافي.رااجهة التراش: الاطار: |الريكسي الذي تعطيدا بكامة 
الامتها د نإقةالطلاق :من الاقي «طنوك رمتتفيل تيده باهذ والتهدع التوي والعلة 
الطبيعي من المفاتيح الكبرى لهذا التقدم. 

إذن الاجتهاد هى فعل التجديدء وهى بهذا فرض عين كما يُنبئنا أمين الخولي 
(نق15552) اللقنتشيخ الأصوليين" فق التحريدة وشلك انين ف الأصولية:" فى 


" انظر كتابنا: أمين الخولي والأيعاد الفلسفية للتجديدء سلسلة اقرأء دار المعارفء القاهرة. .5٠٠٠‏ 


1١ / 


توطين المنهجية العلمية 


كتابه «المجددون في الإسلام» الذي يُحيل إلى كتاب الإمام السيوطي «التنبتة بَمن يبعثه الله 
على رأس كل مائة»» نجد أن المحن الاجتماعية تقتضى التجديد؛ جيرًا لما حدث من الوهن 
بالحنة فكان التعقهانة أي فجل التعدين شنة مقوزة وأصلة مايا بيكة"الرطيول بق معديت 
متفق عليه: «إن الله يبعث لهذه الأمة كلّ مائة سنة من يُجِدَّد لها أمرّ الدين.» فيقول 
السيوطي في فاتحة كتابه المذكور: «الحمد لله الذي خصّ هذه الأمة الشريفة بخصائص 
واضحة للمجتهدين» وبعث لها على رأس كل مائة سنة مَن يجدد لها أمر الدين.» ويقول: 
لا يجوز خلو العصر من مجتهدء واستعاذ من صيرورة الأمر إلى هذا الحد." 

هكذا نتفق على الاجتهاد إنما يكون في قراءة أصولنا قراءةً تجديدية لا أن ننفصل عنهاء 
ونتنكّر لها إمعانًا في التبعية والاستسلام؛ ليغدىّ السؤال: كيف يمكن الاجتهاد في قراءة 
أصولنا التراثية قراءةً إيستمولوجية ثفضي إلى توطين ظاهرة العلم الطبيعي الحديث في 
عالمنا؟ والإجابة على هذا السؤال تقتضي سالا أسبق: ماذا عن وضع الفاسيفرات في تراثنا؟؛ 


ثالنًا: الطبيعيات فى تراثنا 


لقد أتى التراث كمعلول لعلة هي الثورة الثقافية العظمى التي أحدتّها نزول الوحي في 
المجتمع القبليء وتتالي الدوائر المعرفية حول المركز الحضاري الثابت الذي هى النص 
القرآني 

وعلى خلاف الظن الشائع؛ احتلّت الطبيعيات مكانًا فسيحًا على صدر المسرح الفكري 
في الحضارة الإسلامية ولئن لم تكن من المشكلات الكبرى أو العناوين التقليدية؛ فإنها 
مَدْيْثُةٌ في كل هذا؛ فالطبيعيات هي العالم الحادث. هي 5 موجود سوى الله وعالم الغيب» 
هي عالم الشهادة الذي تسمّيه الإبستمولوجيا: العالم الفيزيقي. 

وفي هذا يجمل بنا أن نتوقّف عند التفرقة التي صنعها المتكلمون بين جليل الكلام 
وهو العقائد التي يُفرّع فيها إلى كتاب الله والسنة» وبين دقيق الكلام الذي هى مجال 
العقل وحده. إن الطبيعيات هي دقيق الكلام ... هي اللطائف: الجسم والحركة والمادة في 


" أمين الخوليء المجددون في الإسلام: الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرةء ؟1955: ص5 .١‏ 
؛ ثمة إجابة تفصيلية على هذا السؤالء موثقة بالنصوص التراثية» هي مضمون الفصلَّين الثالث والرابع 
من كتابنا: الطبيعيات في علم الكلام: من الماضي إلى المستقبلء الطبعة الثانية» دار قباءء القاهرةء .١159/‏ 


ليلدلا 


إبستمولوجيا الاجتهاد 


الزمان والمكان. وتلك هي بداية اشتباك العقل الإسلامي بالعالم الفيزيقي» يتعيير حسن 
حنفيء هي بزوغ الفكر العلمي من ثنايا الفكر الديني المهيمن. 

ومن شأن هذا أن يُساهم في تفسير زخم الدفع العلمي الذي جعل الحضارة العربية 
تحمل لواء العلم التجريبي والرياضي طوال العصور الوسطى ... فكان تاريخ العلوم 
عند العرب يتدفق في إطار الأيديولوجيا السائدة» وتحت رعاية السلطة ويتمويلهاء وليس 
ضدَّها كما كان الحال في بدايات العلم الحديث في أورويا الذي كان ينبجس كالدم وليس 
يتفتح كالزهر. وسوف يفسر لنا أيضًا لماذا وصل العلم العربي إلى طريق مسدود ولم 
يواصل التماء والازدهار. 

ذلك أن العالم عند المتكلمين لم يكن إلا علامة دالة على وجود اللهء دليل الحدوث 
هو إطار الطبيعيات الكلامية» وكانت المشكلة المحورية هى العلاقة بين الله والعالم؛ التى 
اتخذت شكل الإيجاد والخلق من العدم. دليل الحدوث لا يعدو أن يكون عملية قياس 
الغائب (- الإلهيات أى عالم الغيب) على الشاهد (- الطبيعيات أو عالم الشهادة). وهذا 
شكلٌ من أشكال الاستدلال العلمي الإمبيريقي» ينطلق من المحسوس إلى المعقول. ولكن 
التوغل في الدوائر المغلقة كان من العوامل التى أدّت إلى الانفصال عن البحث في الطبيعة 
بعد انتهاء عصور الازدهارء وإجهاض الفكر العلمي البازغ لحساب الفكر الديني وحده. 

الدوائر المغلقة تتمثل في أن الطبيعيات لم تكن إلا سُلَّمَا للإلهيات والعقاتد» دليل على 
وجود الله الغنى عن العالمين» وخادمة للإلهيات» وليس للإنسانء في حين أن الإنسان هو 
الذي يحيًا في الطبيعة ويحتاج لترويضها وتطويعها. 

لم تكن الطبيعيات مطلوية في حدّ ذاتها كمشكلة إبستمولوجية» بل هي وجود 
أنطولوجيء يُدلل على وجود الله ... على الثيولوجيا. ولم يتغيّر الأمر كثيرًا بالتطور العقلي 
ونشأة الفلسفة أو الحكمة. في الفلسفة الإسلامية - الحكمة - انتقلت الطبيعيات من 
الحدوث إلى الفيض والقدم. ولكن لم يحمل ذلك تغيرًا بنيويًا ذا بال؛ فقد ظلت الدائرة 
المغلقة مهيمنة» من الآنطولوجيا إلى الثيولوجيا وبالعكس. 


رابعًا: الاجتهاد في الطبيعيات 
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المطلوب من الاجتهاد أن يشق هذه الدائرة المغلقة» ويجعل الطبيعيات في حركية من 
الأيديولوجيا إلى الإبستمولوجيا وبالعكس. إبستمولوجيا الطبيعيات على وجه التعيين هي 
الحلبة الكبرى للفعالية الإنسانية والتقدم المستمر. 


اليل 


توطين المنهجية العلمية 


وحين يقوم الاجتهاد المعاصر بتحويل الطبيعيات إلى مشكلة إبستمولوجية فإنه 
يعمل بهذا على إعادة الإنسان المسلم إلى الطبيعية تمهيدًا لاستملاكها والسيطرة عليها. 
وبقدر ما تتأسس إبستمولوجية الطبيعيات في أيديولوجيتناء بقدر ما تتحقق رسالة الوحي 
الإسلامي كخاتمة للأديان» كوحي طبيعي لا كهنوتي» وتتحول الطبيعة من موضوع حسيٌّ 
وجداني إلى موضوع علمي عقلي. 

لقد كان الإعلان الغربي الصريح بتحويل الطبيعيات إلى مشكلة إبستمولوجية هو 
قول جاليليى الشهير: إن كتاب الطبيعة المجيد مكتوبٌ بلغة الرياضيات» وكان العلم آنذاك 
لا يزال يصارع رجال الكنيسة الذين استمدوا سلطانهم من أنهم الأقدر على قراءة الكتاب 
المقدس. ولكي يستطيع رجال العلم الاستقلال راحوا يؤكدون أنهم هم الآخرون الأقدر على 
قراءة كتان آخ نلا يقل عظنة :وله دلالة عن قدرة: الرب: أله هئ كتانب الطنيعة: وأضيح 
كعيية خاليليو رقواءة عتان: الظبيفة المجود شاففا ]تداك الكداية "من عمل العلمام مون 
ما هو دالٌ على الخروج من العصور الوسطى ودورانها في الكتب المغلقة؛ إلى العصور 
الحديثة وانطلاقها في عالم الطبيعة المفتوح. 

وقد كان الأحرى بنا اختصار مراحل من تاريخ العلم الطبيعي انشغل فيها بفضٌُ 
نزاعه مع سلطة الكنيسة والدين؛ فالحضارة الإسلامية لا تعرف ذلك الصراع الغربي الذي 
انيكس أوازة ينتهماه كان الدله :الويف فى الشوع الإسلامى تونق إطان تفار 
مركزها الوهئ» بهذيه وتحت: رعايةالسلطة:. فالإسلام دين للدنيا: والكخرة الشهادة 
والغيب» للطبيعة والإنسان. لم تر قيّمه الإنسانية ما رأته القيّم الكاثوليكية الغربية في 
الطبيعة: مصدر كل إثم ودنس وخطيتة. لم يكن البحث في الطبيعة ضد البحث في الدين, 
ولم يكن رجال العلم فريقًا ينازع فريق رجال الدين. كانت الطبيعة في تراثنا هي العالم؛ 
هي العلامة الدالة على وجود الله. وكان أعلام التراث الإسلامي من أمثال العلّاف والنظّام 
وابن الهيثم والبيروني وابن سينا وابن رشد ... يبحثون في الطبيعيات وهم يستدلون على 
وجود الله ويقرءون حكمتّه وبديعَ صُنْعه في عقلنة الطبيعة واستكناه أغوارها. 

كنا الأسبق في الانتقال الجدلي من قراءة الكتاب المقدس إلى قراءة كتاب الطبيعة 
المجيد, في تعقيل الطبيعة وتطبيع العقلء تعقيلًا وتطبيعًا للوحي» وزدناه عمقًا حين 
احقكلنا: بالتقايل نب عالع الأذهان ؛ وعالم الأميان. “لعن .ما تحدؤى النيقية الفازيفية 
مادام العلم الغربي قد جعلهما - أي العقل والطبيعة - صنوّين بينهما يكشف العربي 
والطلم المعاض عن عجل وكَحلّف فين ق مواجهة الطبيعة ..: لاجدوى من هذه الأسبقية 


ل 


إبستمولوجيا الاجتهاد 


التاريخية ما لم تَنمُ نموّها المشروع لينشأ فكر طبيعي في وَعُينا الحضاريء ويعد طبيعي 
علمي في أيديولوجيتنا. 

وتلك هي مهمة إبستمولوجيا الاجتهاد. والسؤال الآن: كيف؟ 
خامسًا: إيستمولوجيا الاجتهاد ... كيف؟ 
كيف تكون إبستمولوجيا الاجتهاد؟ أى كيف يكون الاجتهاد الإبستمولوجي؟ كيف تنقل 
الأيديولوجيا الإسلامية الطبيعيات إلى دائرة الإبستمولوجيا؟ ْ 

إن السبل عديدة. هناك عموم مسئولية الإنسان عن أدوات المعرفة: #إِنَّ السَّمْعَ 
َالبَصَرَ وَالقُوَادَ كُلُ أُوَِكَ كانَ عَنْهُ مَسْتُولا4 (الإسراء: +5). تحويلها إلى مسئولية 
الإنسان إلى الشكل الجديد لتازر العقل والحواس: المنهج العلمى. إن المنهج العلمى 
يحوي قِيّمًا منشودة في أيديولوجيتنا النهضوية التي يسعى الاجتهاد لتأسيسهاء قِيّمّا من 
قبيل التخطيط والتفكير الملتزم بالانتقال من المشكلة إلى حلَّهاء والإبداع» والتنافس لحل 
المشاكل في تعددية الرأي والرأي الآخرء والالتجاء إلى محك الواقع المشترك بين الذوات 
أجمعين للفصل بين المتنافسين. والأهم البحث الدءوب عن الأخطاء والقصورات في كل 
محاولة» والمجال المفتوح دومًا للمحاولة أو النظرية الأقدر والأجدر والتقدم الأعلى» وبالتالي 
الاحتمالية والنسبوية؛ فلا شيءَ مطلق أو يقينيء وليس ثمة حقيقة نهائية تُتّخذ مبررًا 
لكبح انطلاق العقول وفرض الوصاية على البشر.* 

وأيضًا نجتهد لنجد في تراثنا موجهات الموقف العلمي: التجريبء نيد التقليد, التأمل 
ف الطبيكة: الستر :ف الأرضن واعتشا ف هناكيها ».روف التئزية وهو من أثمن الداخائر 
الإسلامية. وكما أشار حسن حنفي.ء الانتقال من التشبيه إلى التنزيه هو انتقال من الله 
المشخص إلى المبدأ العقلي الشامل 5 كوهد أمامة خورف الإفسناة اللموفية نذا امتقلالية 
الطبيعة. التنزيه هو التعالي» هو التقدم المستمر غير المحدودء هو رفض الصيغ الجاهزة, 
رفض تحويل الذات إلى موضوع؛ رفض القطعية والمذهبية والتوقف." 


* ناقشنا هذه القضية تفصيلًا في دراستنا: المنهج العلمي: كيف يُفيد المشروع الحضاري؟ مجلة القاهرة, 
العدد 2١٠7١‏ نوفمير .١955‏ ص7؟15-١7.‏ 

١‏ انظر: د. حسن حنفيء من العقيدة إلى الثورةء خمسة مجلداتء مكتبة مدبوليء القاهرة» .١15//‏ وقارن: 
د. يمنى طريف الخوليء المنهج في مشروع التراث والتجديد: دراسة نقدية - «من العقيدة إلى الثورة» 
مثالا تطبيقياء مجلة كلية الآداب» جامعة القاهرة: المجلد 51, أبريل؛ /551١ء‏ ص .١75-١١56‏ 


1١١ 


توطين المنهجية العلمية 


بالاجتهاد نجد مثل هذه المثّل العلمية لتعيئّنا على تحويل الطبيعة إلى أطروحة 
إيستمولوجية» وتغدى فلسفة العلم فلسفة لتحرير الإنسان: تجعلنا نحرّر طاقاتنا وننفعل 
بواقعنا ولا نهرب من عصرنا. 

كنا يكو الكمعيان المستتم ردن القاتسئن الهم لمعن 


1١ 


الفصل الثاني 
علم أصول الفقه كرسالة منهجية 


استشراف آفاق تفاعل منهجى ١‏ 


وفقًا لديباجة هذا الملتقى الموقر وقضاياه ومحاوره» نتفق على ضرورة تقنين وتطوير 
وتفعيل مناهج العلوم الإسلامية لتلبّيّ متطلبات وتحديات معاصرة: دافعين لقدرتها على 
التفاعل مع واقع متحولء وهادفين إلى تطوير رؤية علمية موضوعية لواقعنا. وما دام ثمة 
عنارة تتينان: ضاطت اللفلوم الإتعااميا» الؤاقة: وكيفية استووا و وتام العلوم السادمية 
في عملية التأصيل لقضايا الواقع وظواهره؛ فقد طرح السؤال: ما هي المشاريع الفكرية 
والعلمية التي عُنيت بدراسة العلاقة بين العلوم الإسلامية والواقع؟ وكيف يمكن الاستفادة 
من تقويم هذه الجهود لاستشراف أفق جديد للعلوم الإسلامية في السياق المعاصر؟ 

ويناء على هذه الأطر والمحددات من ناحية» ومن الناحية الأخرى أن الفلسفة نظرة 
شمولية تحاول الوقوف على الأصول الأولى وفي الآن نفسه استشراف الآفاق الممتدة» تنطلق 
ورقتنا من الوقوف بإزاء علم أصول الفقه بوصفه رسالة منهجية. وسوف يُتيح هذا 
المنظور المنهجي للأصول استشراف آفاق مشاريع فكرية وعلمية راهنة عُنيت بالمنهجية 
وبالأصولية» لتمثّل تفاعلًا بين العلوم الإسلامية وبين الدراسات الإنسانية على اتساع مداها 
فيما يتعلق بمقاربة الواقع المعاصر ومتطلباته والحضارية. 


' ملخص بحث ألقيَ في: الندوة الدولية: مناهج البحث في العلوم الإسلامية والواقع المعاصرء عقدّتها 
مؤسسة دار الحديث الحسنية للدراسات الإسلامية العلياء الرباط؛ المملكة المغربيةء 5-5 أيريل .7١١5‏ 


توطين المنهجية العلمية 
وفي هذا الإطار تتأتى معالجة فلسفية لمتسلسلة القضايا الآتية: 


)١(‏ المنهج كمفهوم وكمصطلح شديد المثول في العلوم الإسلامية وفي التراث الإسلامي 
قولًا وفعلًا. حتى يمكن إرجاع الدور الكبير الذي لعبته الحضارة الإسلامية في عصرها 
الذهبي إلى متانة وثراء عطاتها المنهجي. وتتعدد توجهات وأشكال المناهج في تراث 
اللكضارة الإسلضرة: حل أن على ]ضول, الفقه كهرية| :رتضيةج" الشاحة ياقة ان وامكاده 
إنه العلم المنهجي على الأصالة الذي ينبغي أن يُخاطب ويّرتجى حين طرح سؤال المنهج 
والمنهجية في التراث الإسلامي. ا 

(9) أصول الفقه ينطلق من المرتكز الإسلامي الأكبر ومناط العلوم الإسلامية: النص 
القرآني» بمعية معاملات أخرى تمثّل مصادر الفقه (السنة والإجماع والاجتهاد ...) وذلك 

من أجل استنباط ما يطابق أحداث ومستجدات الواقع. وفي هذا تشكّلت أصول الفقه كعلم 
منهجي مهيبء وتخلّقت أجهزة منهجية مكينة تتعامل مع الطرفّين: الركائز الإسلامية 
والواقع. بعبارة أخرى موجزة: يعطينا علم أصول الفقه أنموذجًا مثاليًا للعلم المنهجي 
ولمناهج البحث التي تبر في تأكيد الهوية الإسلامية: وفي الآن نفسه يعطينا نموذجًا مثاليًا 
لتعاطي مناهج العلوم الإسلامية مع الواقع 

(؟) الاشتباك مع الواقع هَمّ واحد من أهم وجوهه اشتباك بقضية العلوم الإنسانية 
وإشكالية مناهجها. وهنا يجمل بنا أن ننتقل في أصول الفقه من المصادر الكبرى إلى 
مصادر الاجتهاد الفرعيء حيث المصلحة والمناسبة وفقًا للتفسير المقاصدي للشريعة 
مقولات تفرض ذاتها وتستدعي التوقف بإزائها. ونجد في هذا ساحة أصولية متهجية 
شديدة الالتحام بالواقع وبمرامي العلوم الإنسانية. 

ل وما دام علم أصول الفقه قد امتلك ذلك الرصيد المنهجي الهائل, فلا غرو أن 
كان متحما انتباه وعناية كوكبة من الإصلاحيِّين والمفكّرين والباحثين» فاحتلٌ موقعًا في 
ساح الفكر الاسلاس العام الوسوم كتييضى الواقف: وتمذل هذا “ماري ونمكاولات 
عديدة. تُومئ بآفاق مستجدة للعلوم الإسلامية في السياق المعاصرء مثلما تكشف عن آفاق 
للتفاعل المنهجي بين العلوم الإسلامية والعلوم الإنسانية على اتساع مداها. ويمكن أن نشيرَ 
إن أجكة كدنة اهف من هده المشاويق» وف والمتيتهية العاسية الإسلصية دوو التزاك 
والدجدوده و«التظون السهتاري النديل؛ للعلوء التحتماعية الشياسية: 

(5) وكاتبة هذه السطور متخصصة في مناهج البحث العلمي (الميثودولوجيا) من 
ناحية, ومهمومة بواقع الحضارة العربية الإسلامية من ناحية أخرى. وقد أسفر التلاقح بين 


1١. 


علم أصول الفقه كرسالة منهجية 


هاتين الناحيتّين عن اهتمام على مدار سنوات ماضية بقضية المنهجية العلمية الإسلامية. 
مبدئيّاه وقبل كل شيء, ثمة قضية منهجية تفرض نفسهاء مفادها: أن المنهج العلمي أنجع 
السبل في الإحاطة بالواقع والوقائع» وقد بلغ أُوجَّهُ في عملاق العصر الحديث: العلم الحديثء 
الطبيعي والإنساني معًا. وقضيتنا أن العلم ليس قصة غريية خالصة؛ بل حصيلة عصور 
متتالية وحضارات شتى. وقد كان العلم في الحضارة الإسلامية إبان مرحلتها التاريخية 
المتألقة بمثابة المقدمة المفضية منطقيًا وتاريخيًا وجغرافيًا إلى مرحلة العلم الحديث في 
أوروبا. قامت الحضارة الإسلامية بدورها في تطور العلم, وتنضيد ممارسات المنهج 
العلمي؛ على أنه من الضروري تجاوز سرد ماضي المناهج العلمية والإجراءات والآليات. 
لذ يمن البح عنما هو أعمق مخ :هذا إنه البحت .عن حدس العقلية الننجية ذاتها وأصول 
روحها المنبعثة في أعطاف حضارة أنتجت تلك المناهج العلمية وممارساتها. وفي هذا تقدَّم 
علم أصول الفقه كعلم منهجي بامتياز. وكانت محاولتنا للإسهام في تنضيد منهجية 
علمية إسلامية بدورها كاشفة عما يحويه أصول الفقه من منهجيات مقننة» استنباطية 
وتجريبية واختبارية نقدية؛ تشهد بتوطُّن روح المنهجية العلمية في ثقافتنا. إذن المنهجية 
العلمية ليست سلعةٌ مستوردة من الغربء بل تطويرٌ لفعاليات ماثلة. والعلم ليس غربيًا 
وغريبًا ومغتربًا عن الحضارة الإسلامية وعلومها ومناهجها. وهذه مقدمة ضرورية كي 
نخلص منها إلى توطين المنهجية العلمية والبحث العلمي في الطبيعيات والإنسانيات على 
السواء في الثقافة الإسلامية. : 

(1) يتآزر مع هذا أن تطورات فلسفة العلم ونظريته المنهجية الآن» في مرحلة ما 
بعد الحداثة وما بعد الاستعمارية ونقض المركزية الغريية والترحيب بالتعددية الثقافية» 
باتّت ترى العلم لا ينفصل عن إطاره الثقافي والحضاريء ومن الضروري العناية بتوطين 
العلم والمنهجية العلمية في الإطار الثقافي الإسلامى. وعن طريق بحث واستخلاص الآليات 
والقواعة :والسيل السغدلانية: الحي اتطوع حقليها واس :لها كلم أصيول الققف يبدو 
أن الأصوليين في الثقافة الإسلامية يقومون بدور توطيني وتأصيلي لمنهجية حضارة؛» 
مَشَابَها لدوى افلضيظة النهج ف" الحهنارة 'الغربية إبان القن السابع مشر خصوضً] 
بيكون وديكارت» ودورهم في التوطين لمنهجية العلم التجريبي بوصفها منهجية حضارة 
وتأصيلًا لروح المنهجية العلمية في قصة الحداثة الغربية. هكذا في تلمسنا لمعالم منهجية 
إسلامية تبدى منهجية علم أصول الفقه قادرة على إثبات أن المنهجية العلمية الفعالة 
ليست غريبة عنَّاه أى منقولة عن الآخرين» وإبطال الزعم بغربة العلم وبغياب روح 


1١ه‎ 


توطين المنهجية العلمية 


المنهجية العلمية عن تراثنا وعن ثوابت الثقافة الإسلامية. إنها محاولة لتنضيد جذر عميق 
أو أساس عريض هو المنهجية العلمية الإسلامية أى توطين المنهجية العلمية في الواقع 
الإسلامي. عن طريق الاستعانة بالدور المنهجي العظيم الذي لعبه علم أصول الفقه. 

(0) من هذا ننتقل إلى مشروكين متميرّين يمكن أن يمذَّلَا قوسّين للمشاريع الفكرية 
والعلمية التي عُنيت بدراسة العلاقة بين العلوم الإسلامية والواقع وتفاكل فيها هذا مع 
مناهج الإنسانيات. كلاهما تجاوز مرحلة التجديد أى تحديث الأصالة وتأصيل الحداثة 
إلى مرحلة إعادة بناء العلوم التي تمل خطوة أبعد. إنهما مشروع «التراث والتجديد» 
ومشروع «المنظور الحضاري البديل». 

(6) المشروع الأول شاملٌ يضم أفقّ الإنسانيات جميعها من حيث هو مشروع 
فلسفي يضطلع بالتنظير للمرحلة التاريخية والحضارية الراهنة للعالم الإسلامي وعلومه 
ومناهجه وواقعه وتحدياته. إنه مشروع «التراث والتجديد» للفيلسوف الأصولي حسن 
حنفي. وهو مشروع ضخم ثلاثي الجبهات» يعني في جبهته الأولى بإعادة بناء علوم 
تراثنا جميعهاء بهدف تحويلها إلى علوم إنسانية بدايتُها الوحي وغايتها الأيديولوجيا. 
والأيديولوجيا عند حنفي مسألة نظرية وعملية معًا. والوحي علمٌ المبادئ العامة التي 
يمكنها تأسيسٌ العلم ذاته» وهى منطق الوجود المميز لحضارتنا. ومهمتنا تحويله إلى 
علم شامل/ أيديولوجيا شاملة» فيتحول إلى حضارة لها بناؤها الإنساني المطابق لحاجات 
العصر. وفي هذا السياق تتأتَّى محاولة حنفي لإعادة بناء علم أصول الفقه؛ وتجديد 
مصطلحاته ومنهجه ومادته. رابطًا مقاصد الشريعة بمصالح الأمة. فيصبح أصول الفقه 
علمًا إنسانيًا عاملًا في مسارات التحديث والتنمية. لقد هدف حسن حنفي إلى تحويل علم 
أصول الفقه إلى علم فلسفي إنساني عام من خلال إعادة بناء العلم فينومينولوجيًا؛ 
أي باعتباره تجربة حية في الوعي. وذلك في بنية ثلاثية تجمع الوعي التاريخي والوعي 
النظري والوعي العملي. الوعيٌ التاريخي وعيٌّ بالمصادر الأربعة لعلم الأصول (القرآن 
والسنة والإجماع ثم الاجتهاد والقياس) والوعي النظري بالمباحث والمناهج والوعي العمل 
وعيٌّ بالمقاصد والأحكام» جاعلًا القرآن هو التجربة العامة والحديث الشريف هو التجرية 
النموذجية؛ والإجماع هى التجرية المشتركة للجماعة وتأمن الانفراد بالرأي» والاجتهاد هو 
الكفرية القردية: عل أن فكون الأولوية :ق المصادن الفقهية للواقة»وهكذا تكون الأنسنة 
والتنهيض والتحديث. 

(9) وقي مقابل هذا المشروع العمومي الشامل لمجال الإنساتيات ثمة مشروعٌ متعين 
منص عان. كلم السيالفنةة تتكس فده كقدية 'مقاهم العلوم الاتسافية حي تتفاعل جقالملا 
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علم أصول الفقه كرسالة منهجية 


عميقًا مع العلوم الإسلامية ومنطلقاتها ومناهجها. إنه محاولة الدكتورة منى أبى الفضلء 
التي جاهدّت في تقديم «منظور حضاري إسلامي» للعلوم السياسية. بديل للمنظور 
الغربي كيما يكون أكفأ في الإحاطة العلمية بالواقع السياسي في العالم الإسلامي؛ ويّعد 
بتقدم مأمول في مسيرة العلوم الإنسانية. ْ 

)٠١(‏ المنهجية العلمية الإسلامية أساسٌ عريض. ويمئّل مشروعٌ «التراث والتجديد» 
لحسن حنفي عمقًا فلسفيًا واقتدارًا نظريًا وشمولية حضارية ومعرفية. إنه مشروع 
لتجديد التراث على العموم, وتجديد علم أصول الفقه بدوره؛ ويّبرز مدى قدرة العلوم 
الإسلامية على التفاعل مع واقع متحول. بينما يمل مشروع «المنظور الحضاري البديل» 
للعلوم الاجتماعية مهنية علمية وحِرّفية منهجية عالية الدقة والإنجازء ويُبرز قيمة العلوم 
الإسلامية وفعاليتها في مناهج البحث. كلاهما بمعية البحث عن «منهجية علمية إسلامية» 
أمثلة لمحاولات تطوير رؤية موضوعية لواقع الحضارة الإسلامية وأيضًا لميراثها المعرفي 
وقعالة مدا ههه :ومن فنا جنع إل انق جديد للعلوم الإسلامية ومناهجها في سياق 
الواقع المعاصر. 
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الفصل الثالث 


أصول الميثودولوجيا الإسلامية 
فى العلوم الإنسانية' 


١ 


الميثودولوجيا أو منهجية العلم أساس فلسفة العلوم وعمادها وعمودها الفقري. وفلسفة 
العلوم بدورها هي أبرز فروع الفلسفة الراهنة المعبّرة عن روح العصر وطبيعة مدَّه 
العقيء من حيث إن العلم ذاته بات أقوى العوامل المشكّلة للفكر وللواقع. 

إذا أخذنا في الاعتبار أن الاستنباط الرياضي أوثق اتصالًا بالمنطق» وحدنا صلب 
الميثودولوجيا - كمبحث تطبيقي - إنما يتمثل في إشكالية المنهج التجريبي. 

تتنوع ظواهر العلوم التجريبية ما بين فيزيوكيماوية وحيوية وإنسانية» فتتعدد 
أساليبها الإجرائية تبعًا لطبيعة موضوع البحث ولدرجة التقدم المحرزة فيه. ولكن من 
خلف هذا التنوع تقف الميثودولوجيا كمبحث فلسفيء على صلب آليات المنهج التجريبي 
كمفرد علم, تمثيلًا لقواعد وطبائع أي بحث علمي من حيث هو علمي. ولئن كانت منجزات 
العلم جواهر تُرصّع صدرٌ العصر الراهن» فإن الميثودولوجيا بمثابة تخطيط للمنجم الذي 
ستكوج من الجواهن لي الحواس. 

وقد قدّر للحضارة الغربية أن تكون ساحة التقدم العلمى والتحقيق الأمثل 
لسرذوارلوعنا الطجية .و الغصي الحدية مكنا كان وضع امهنا ره الاسلضية حول 
مرحلة ما يُسمَّى بالعصور الوسطى التي كانت مظلمة في الغرب ومشرقة في الشرق. 


' بحث ألقىّ في مؤتمر علم النفس الدولي الثالثء الذي أقامته الرابطة العالمية لعلماء النفس المسلمين» 
الجامعة الإسلامية العالمية كوالالمبور» 8-1 ديسمير .501١‏ 


توطين المنهجية العلمية 


وفي أضواء ذلك الإشراق والضياء حملّت الحضارة العربية الإسلامية أعلى مدّ وصلّت إليه 
الميثودولوجيا العلمية آنذاك. 

"تلك الحقية التاريكية مذ الحضارة الإسلمية وحذة كقافية متكاملة لها رؤية 
للعالم ونسّق قيمي والتزام أخلاقي ورسالة تقدمية. وللأسف المر أعقب هذا التوهج حقبةٌ 
التراجع والانزواء وليل التخلف الطويلء ولا زالت بعض ظلماته تنازع واقعّنا العربي 
وتنتزعه من حركية تنموية وتقدمية راهنة, تشهد الآن تنافُسٌ أمم شتى وأنماطًا عدة من 
النجاحات في عصر استبدل بالمركزية الغربية تعددية ثقافية خلاقة. 

والمأمول أن تساهم الميثودولوجيا العلمية الإسلامية في أن تعاود الأمة العربية 
والإسلامية احتلال مكان ملائم لها تحت الشمسء كأمة وسط وأمة قطبء بعد أن بات 
العلم فارس الحلبة» والشرط الضروري للتقدم» بل وحتى للبقاء. وهكذا تبدو الميثودولوجيا 
العلمية الإسلامية طوق نجاة لحضارتنا العربية الإسلامية من التخلف العلمي والانسحاق 
الحضاري والتراجع النهضوي والتنموي. 


١ 


بشكل عام تنطوي الميثودولوجيا العلمية على الآليات والطبائع المنهجية والقواعد المنطقية 
التي هي مشترك إنساني عامء جوهريء ولكن لم تَعُد تقتصر عليه النظرة الراهنة التي 
ترى العلم بسائر فروعه ظاهرة متدفقة في سياق حضاريء فيشتبك العلم مع بقية مكونات 
الحضارة من قيّم ومفاهيم وكيانات ثقافية تتداخل جميعها في تشكيل الواقع الإنساني. 

واليقوولوسيا الإسلامية يدور كا اتدتوي إذلة :الشترلة الإنشاني من تمتافج البح 
العلمى وموازين الاستدلال والأدوات المنطقية ومهارات التفكير التحليق الناقد والإبداع 
... ولكن في إطار يشكل القيم والخصوصية الحضارية» فتؤكد مأسسة وتوطين الظاهرة 
العلمية في البيكة الإسلامية» وتحمل القيم الموجهة للبحث العلمي في حضارتناء والمساهمة 
في تحديد أخلاقياته وغاياته. 

تنطلق الميثودولوجيا الإسلامية من الجمع بين قراءة الكتاب المنزل وقراءة كتاب 
الطبيعة والكون والإنسانء كليهماء ومرتكزها عقيدة التوحيد: وحدة الخالق ووحدة الخلق 
ووحدة المعرفة. التوحيد مبدأ قيّمي يُضفي على الكون نظاميته وعلى البحث العلمي 
أخلاقياته. ويُضفي على كلّ شيءٍ في الحياة معنّى وهدمًا. يستتبع التوحيد موجهات 
الميثودولوجيا الإسلامية, وفي مقدمتها التزكية والعمران والاستخلافء تتكاتف جميعها 


ل 


أصول الميثودولوجيا الإسلامية في العلوم الإنسانية 


وكرظية و العا افقمليه الال التند #رسولة داججة زفقي سافن بجالاك اليكد 
العلمئ: 

وق إطان عله القطلقاف :تق نكن الخصوطية الكقيازية مسو لوقو ولوهيا 
الإسلامية على المشترك الإنساني المشار إليه من مناهج البحث الإجرائية وأدوات الاستدلال 
المنطقية والذي يعني توطينه وتشغيله توطينًا وتفعيلًا للظاهرة العلمية؛ هى عين المبتغى 
والمنشوه. ْ 

ونأنها 'ممظلعات يشكمن يخولها واقققا الامتسباعيم :تجزسا بالدقية علوم الإنبائية 
بال اوسيل وكارة: اندو ذهم أكل لا قمذا بولك نيكةا ميهد يكلويجزة 


إن 


في مضمار العلوم الإنسانية تحديدًاء يمكن أن نذهب إلى أوج العصر الذهبي للحضارة 
العربية الإسلامية؛ أي النصف الثاني من القرن الرابع الهجريء أو من القرن العاشر 
الميلادي» حيث عمالقة الشخوص العلمية للحضارة العربية الإسلامية» أمثال: ابن الهيثم 
وابن سينا. وفي زمرتهم أبى الريحان محمد بن أحمد البيروني الخوارزمي (1757- 
6ه لاقع داو لتتوقق عتذه الأ وقه لتب مووع العلم حورج شازكون الفين 
العاشر / الحادي عشر باسم عصر البيروني. وفي العام 18417 قال عنه المستشرق الألماني 
إدوارد ساخاوء بعد أن حقق بعض كتبه: إنه أعظم عقلية عرقها التاريخ آنذاك. 

في مضمار علوم إنسانية» كالتاريخ والجغرافيا والآنثروبولوجيا وعلم الأديان المقارن؛ 
يعطينا البيروني معالجة منهجية وتكاملية؛ أي تتمثل فيها معالم المنهج العلمي» وفي 
إطار رؤية شاملة وموسوعية تستحضرها طبيعة العقلية العلمية في ذلك العصر؛ فقد كان 
البيروني أولا رياضياتيًا ضليعًا ومن علماء الفلك. أى كما أسماه الإسلاميون علم الهيئة؛ 
وعدُوه من فروع الرياضيات. وعلى أية حال تندرج الرياضيات والفلك معًا في قديم العلم 
وحديثه فيما يُسِمَّى «العلوم الدقيقة المنضبطة». ولعل هذا من العوامل التى أكسبّت عقليةٌ 
البيروني منهجيةً مقننة» وتكرسًا للمباحث العقلية. ْ 

ينعته البيهقي والشهرزوري بأنه من أجلّاء المهندسين مما يعني أنه من أصحاب 
الرياضيات النظرية والعملية؛ أى بمصطلحات عصرنا البحتة والتطبيقية. هذا فضلًا عما 
يستتبع تقاطعهما من مباحث تجريبية أنجز فيها البيروني» وهي الجغرافيا والجيولوجيا 
والمعادن» وأيضًا الطب والصيدلة. هكذا كان البيروني موسوعيًا بمعنى الكلمة. 
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توطين المنهجية العلمية 


في إطار هذه الرؤية الموسوعية» احتلّت علوم إنسانية موقعًا راسخًاء وتحديدًا 
علوم الجغرافيا والتاريخ والأنثرويولوجيا والدراسات الثقافية المقارنة. ونذكر في هذا 
الصدد كتابه الشهير «تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أى مرذولة»» الذي 
يجعله مؤسس علم الأديان المقارن. شمل بالدراسة عاداتٍ الهنود وأديانهم. خصوصًا 
عقيدة التناسخ وشرائعهم وأساطيرهمء ونظام الطبقات الاجتماعية وأزياءهم وأخلاقهم 
وأنشطتهم الاقتصادية؛ أنواع الخط وطرق الكتابة والنحى والشعرء الأدب والفنون 
والحساب والعلوم» ثم علم الفلك عند الهنود والزيج والتقاويم والتنجيم ... فيشبّه أحمد 
أمين هذا بجهود جمعية العلماء الفرنسيّين الذين صاحيوا حملة نايليون وأخرجوا موسوعة 
وصف مصرء على أن البيروني - بتعبير أحمد أمين - كان بمفرده جمعية. أما مؤرخ 
العلم ج. برنال؛ فيُشير إلى أن منهج البيروني الاستقصائي في هذه الدراسة لم يُبارَ إلا 
في القرن التاسع عشر. وتجدر الإشارة إلى أن البيروني ترجم عن السنسكريتية نضا 
باسم «ياتانجل» - حققه المستشرق ريتر - يحمل خلاصة مذهب اليوجا وفلسفة الهند 
الصوفية. ومن قبل كان البيروني قد وضع كتابه «الآثار الباقية عن القرون الخالية» في 
ه3125 اهومن ف البيايحة والعدرية سن عجره لحكل تمماية السياب ووصانة 
العقلية المنهجية في آن واحد. وانصبٌ موضوعه على دراسة التقاويم عند الأمم القديمة, 
ولكته قطوق إل 'الاغياد الدينية والاقاء المشهورةمما ادل :الكتا يمل وقلاف مضموةة 
الفلكي الهندسي كنرًا مذخورًا في الإنسانيات: تاريخ وحضارات الشعوب الشرقية وأديانها 
ومأثوراتها. 

لقد عالج البيروني مباحث إنسانية معالجة علمية بالمفهوم الحديث لمصطلح العلم 
الذي يُفيد علومًا إخبارية وصفية وتفسيرية منصبّة على ما هى كائن وعلى الوجود الواقعي 
المتعين» وليس على ما ينبغي أن يكون أو على مستويات أخرى من الوجود. إنه مثول علوم 
إنسانية في الحضارة العربية الإسلامية. 

كان البيروني يكتب للصفوة ويبتعد عن الأمثلة التي توضح بقدر ما تبسط وتسطح؛ 
فلم تكن كتاباته سهلة يسيرة المنال. تّخوّف مترجمي العصور الوسطى من صعويتهاء 
فلم يعرفه العالم الغربي في أورويا إبان عصر انتقال العلم العربي إليها فيما قبل عصر 
النهضة. عرفه الأوروبيون فقط مع نمو حركة الاستشراق في القرن التاسع عشرء واهتموا 
به مع تنامي الاهتمام بتاريخ العلوم في القرن العشرينء ولكن لعل ميراثه وصل إلى 
القوضة الأرروبية من كلدل :التلامية. 
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وتبقى الإشارة الهامة إلى أن البيروني قد آمن بعلمية التاريخ أبي العلوم الإنسانية 
جميعًاء وانشغل بمنهجيته العلمية» من جانبّين أحدهما سلبي يسعى إلى تطهير الروايات 
التاريخية من الأساطير والخرافات التي تلحق بهاء رافضا على خلاف جمهرة مؤرّخي 
الإسلام أي حديف عن يده الكاق والقروخ البكرة لتخخلاظ هذه الأحاديك بالكزغيلات. 
والجانب المنهجي الثاني إيجابي» يضع أَسُسٌ البحث التاريخيء؛ من حيث تحديد المواصفات 
التي يجب أن تتوافر في المؤرخ» من قبيل الأمانة والنزاهة وعدم التحيز والصبر والجَّلّد 
والشساعة فلا يخاف في قوله الحق لومة لاثم» فضلًا عن استيفائه الحاسة النقدية. 
وكان البيروني رائعًا في تحذيره البات من العصبية التي هي نقيضة الموضوعية» قائلًا 
في «الآثار الباقية عن القرون الخالية»: «إن العصبية تُعمي الأعين البواصرء وتصمٌ الآذان 
السوامع؛ وتدعو إلى ارتكاب ما لا تسامّح باعتقاده العقول.» ويغية التسلح بالمعرفة» يهيب 
بالمؤرخين أن يُتقنوا العلوم المساعدة للبحث التاريخي؛ كاللغة والأدب ثم حساب التقاويم 
الذي برع فيه البيروني والجغرافيا والجيولوجياء مع الإلمام بالمنطق والفلسفة والقانون أو 
الشريعة. ويبدو البيروني في دعواه هذه متأثرًا بموسوعية عصرهء كما اهتم يبعض مشاكل 
البحث التاريخي من قبيل جمع المادة التاريخية والتثيّت منها. بهذه الأسس المنهجية تمّت 
علمنة التاريخ» وتأكّدَت في مقدمة ابن خلدون بعد هذا بثلاثة قرون. 

إنه الرائد الأبرز والأكبر عبد الرحمن بن خلدون (08-1/55٠8/ه/؟505-1779١ام)ء‏ 
واضع «المقدمة» الشهيرة الفذة لعمله الضخم «كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر» في 
أيام العرب والعجم والبرير ومّن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر». لقد آمن ابن 
خلدون إيمانًا طاغيًا بعلمية التاريخ تحديدًا؛ فانطلق محدَّرًا المؤرخين من الجهل بطبائع 
«العمران», التي هي قوانين حتمية تحكم ظواهر الاجتماع الإنساني» وتساهم في ترسيم 
حركية التاريخ. والإنسان في الرؤية الخلدونية مدني بالطبع: المجتمع أو الاجتماع» أو 
بمصطلحاته العمران» ضرورة على أساس من لوا العمل والحاجة الإنسانيّين. ويؤكد 
ابن خلدون تغيرَ أحوال وعوائد العمران؛ أي أن المجتمع دينامي متغير ووظيفة «علم 
العمران» الذي أسّسه الكشف عن قوانين هذا التغيرء التي لا تمكن من سبر الماضي 
فحسبء بل أيضًا من التنبق بالمستقبل. ووضع ابن خلدون قانون الأطوار الثلاثة لهذه 
الصيرورة التاريخية الاجتماعية السياسية: طور النشأة حين البداوة» وطور النمو حين 
تأسيس الدولة بالفتوحات العسكرية وسن القوانين والنظمء وأخيرًا طور الزوال الذي 
يحمل بدوره أطوار الفراغ والدعة, ثم القنوع ومسالمة الأعداءء ثم الإسراف والتبذير. 
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توطين المنهجية العلمية 


لقد تمتّلّت مع ابن خلدون منهجية علمية للإنسانيات والتنظير العلمي العقلاني 
لمشاكل المجتمع وطبيعة الحضارة وحركة التاريخ. أتى ابن خلدون في خواتيم تألق 
الحضارة العربية الإسلامية: والهزيع الأول هن ليلها الطويل» فلم يلق خَلفًا صَالحًا 
يواصل مسيرته العلمية الإنسانية» ولكنه قام بالدور المنشود ها هناء وهو تمثيل ومثول 
المنهجية العلمية الإنسانية في حضارتنا وفي تراثنا الذي هو رصيدٌ تاريخي يصنع شخصية 
اعتبارية» ويفتح لنا حسايًا في بنك الثقافة وملحمة التقدم العقلي والعلمي التي تمتد بطول 
الحضارة الاشسانية» وق :نلك الزرخلة اكنقصية كاة لنا ملذرشله.حسات لحفيل ذى امتياذ: 
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ولكن مع تسليمنا بهذاء وبما حمله من دور المناهج العلمية السباقة في عصرها لأمثال 
البيروني وابن خلدون: وسواهما في الإنسانيات وقبلًا في المجالات العلمية الأخرى» فإذنا 
نبحث عما هو أعمق من سرد مناهج إجرائية» نبحث عن المنهجية ذاتهاء عن الأصول 
الميثودولوجية. عن منشأ روح المنهجية العلمية. وفي هذا كان علم أصول الفقه في ظاهره 
نشيقة للقادوق :ولتهدية سيل استقلاهن: التمكام الغرفية مومه اورماء لكند ن حوور 
مذو اللتكف والاستتدلال:قادة نحا عل خاصيل لوخ المتكية "فق الكقافة الإاخنية: 

مصادر المنهجية الأصولية الكبرى أربعة: القرآن والسنة والإجماع؛ ثم الاجتهاد 
لاسن كلمن أضول الفقه انتدمق ساب المعتيان السق فى المضتادى المقورسة غلينا تفعيل 
خطوط المديج الحلقى ف استقيالهاء والإمماع هن الاتفاق الذى كيثم المكتم الطلس عادة. 

وق الدن الزابم الاحديك والقيادل هلب 4/91 المذيحية والفغالية المسدد اهدق 
مواجهة مستجدات الواقع الإنساني المستمرة دومًا. القياس الأصولي هو رد فرع (- واقعة 
مستجدة) إلى أصل (- حكم سابق) لعلة تجمعهما. وها هنا عرّف المنطق الأصولي كيف 
وبتؤفينيمن المتطلق الطتوري والقياض النطفي» ويوطقهها ليقخد بعلم أصول إلفقه شين 
ميثودولوجيًا مهيبًاء تجسد في بحوث العلة. 

ذلك أن أركان القياس الأصولي أربعة: هي: الأصل والفرع والعلة وحكم الأصل. العلة 
هن لحاس مي الأحرل المتقدن علفهوالقر توم وعدت أهم أركان القناد» ولا حميط تدروقها. 
ولئن كانت العلية عنوانَ الميثودولوجيا العلمية والتفكير العقلاني إجمالًاء فقد أن جهود 
الأصوليين لتقنين مسالك العلية؛ أي طرق الاستدلال عليها لتّمثَّل حصادًا منهجيًا مهيبًاء 
كو حي تقح انطللاة كلم أصيول الفقه ردن الاش إلا الميتفيل: 
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إن العلة هي مناط الحكم الأصوليء وكان تحديدها عبر تكامل ثلاثة مسالك: التحقيق 
والككرية والكنقك ا نالك القلة يسك على :القن يقد او مهينا لسغلل لأستو كفم 
منهجي متكاملء هي فذاق الاسس ول خل العلة من قعل الطود والاتعكاس» مغ «الشسين 
والتقسيم؛ ثم مسلك المناسبة الذي ينبغي أن تتوقف عنده الرؤية الباحثة عن منهجية 
العلوم الإنسانية. 

ذلك أن العلوم الإنسانية بشكل خاصء تتكامل أصولها الميثودولوجية بما أسماه 
الأصوليون مسلك المناسبة المذكور. إنه يمثّل الحجة العقلية» وقد تكامكّت في علم أصول 
الفقه مع الحجة النقلية» من حيث إن هذا العلم عقلي/ نقلي. المناسبة تعني قبول العقل 
لعلة! لأنها منا طن مدهو الحالع العام وعطنا عليها وخ الأستولدية الغزاع الققين: 
لترشيد الاجتهاد المرسل من قبيل: لا ضرر ولا ضرارء درء المفاسد مقدم على جلب المصالح: 
عدم جواز تكليف ما لا يُطاقء الضرورات تبيح المحظورات ... وقد تنامّت مع التفسير 
المقاصدي للشريعة الذي سنعود إليه لاحقّاء على أن نلاحظ الآن كيف أن مثل هذا المسلك 
وقواعده الفقهية إنما تتواءم تواؤمًا خاصًا مع الواقع الإنساني ومجال العلوم الإنسانية. 
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ولِتَعْد الآن إلى مصادر علم أصول الفقه. المصادر الأربعة الكبرى تعنى التأصيل للمنهجية 
العلمية بشكل عامء وفيما يتعلق بمنهجيات مقاربة الواقع الإنساني بشكل خاصء يجمل 
وكا اتفال :إن الصاو الشرعية لعلم أصدول:الفقف ومي مضالن الكجذهات الرميل :(امرميل 
هو الذي يفتسن إل دلبل قالح طامخ | تتفوع عن "مقا صد الشا ع :وجمد زمه يعض أن 
مضالع الكلف: أي الإنستان» وفقا لقتضنيات واقعة الإنسانى) العيني» إنها مصافن رمن 
قل الاستكننان .والاستصلاع :والمهالخ المرسلة ومن الذزاقم وكدقرى المقامية ب هذه 
أيضًا دلائل للفقه تصدر على أساسها أحكامٌ شرعية: يتجلى فيها الأنسنة ومقتضيات واقع 
الإنسان. 

الاستحسان والاستصلاح يعني الأخذَّ بالأحسن والأصلح لتحقيق المنافع. والمصالح 
المزسلة هي المصلحة التي لم ينص عليها كتاب ولا سنة ولا إجماع؛ يُصَرّب المثل عن هذا 
بالفترى يضوورة ستع القراى :وفويض أن الذريجة فهي كل ها كان:طرينا أى:موضلة إل 
في وم الذراقم. يهني منة "سال وطق العنادة والبادي "لكا أن هذه الصارى الفيعية 
جميعها يمكن أن تدخل تحت أصل الاجتهاد الذي يقضي بتكامل الحجة النقلية والحجة 


١6ه‎ 


توطين المنهجية العلمية 


العقلية» ومن ناحية أخرى يمكنها أن تتكامل مع بعضها ومع المصادر الأربعة الكبرى, 
وفي النهاية تنصبٌ انصبايًا في متغيرات وشروط الواقع الإنساني. 
كدذف الأسوليية نعو الحلة «الدقلية بوالدلة المدلية عنص كدتلة دفن اللحافيث 
وكأنهما وجهان لعملة واحدة, أو على الأقل متكاملان. وفي سياق المصادر الفرعية لأصول 
الفقه. كانت المناسبة والمصلحة - حيث يتجلّى حضور الإنسان وواقع الإنسان - على 
عقلية وواحدة من أهم مسالك العلة. وكما أن القياس الأصولي ليس مجردَ قياس صوري». 
بل أيضًا إنسانيٌ حي معاش, فكذلك العلية الأصولية ليست مجردَ منطق قاعدة منهجية 
جامدة؛ بل قد تكون إنسانية بنوع خاصء مثلما رأيناه يتجلّى في منطق المناسبة. المناسبة 
تعني قبول العقل للعلة؛ لأنها مناسبة لتحقيق الصالح العام ... مناسبة للمصلحة؛ لذلك 
كانت الجانب العقلاني الصريح والإنساني معًا في الاستدلال العلي الأصولي. وقد جعلوا 
«المصلحة» تُرادف «الحكمة» والعلة من كل تشر تشريم؛ الأثة. تعال حتكيم ومن مقتفى حكيته 
ألا يضعٌ تشريعًا إلا لمصلحة عباده. لقد اشترط الأصوليون أن تكون العلة ضابطة لحكمة 
مقصودة للشارع لا حكمة مجردة. الحكمة تعني أن كلّ حكم شرعى مقصود به تحقيق 
يكطلحة لأعراد كيان ق: حلب متفسة لون أوتنافع قري مني اعاجلة كان ذلك أى حك 
إن الحكمة تجعل الإباحة أصلها المنافع, والتحريم أصله المضار. 
تماتى نجم الدين الطوفي الحنبلي (ت 7١/1ه)‏ كثيرًا في معالجة منطق المصلحة الذي 
هى منطق إنساني تمامًا. انكبٌّ على شرح الأحاديث الأربعين النووية؛ أي التي جمعها 
الإمام النووي» وتوقف طويلًا عند الحديث الثاني والثلاثين الذي يحمل واحدة من القواعد 
الفقهية الراشكة: وله ضرر ولا ضران»» أطنب قشرحه وتبيان مقاضت الشارع منه 
والتي تتلخص في المصلحة. فقه العبادات حقّ للشارع وحدهء أما فقه المعاملات فالحق 
فيه تحقيق مصالح العباد. يوضح علال الفاسي في كتابه «مقاصد الشريعة الإسلامية 
ومكارمها» كيف انبثققت عن شروح الطوفي نظرية عظيمة الأهمية غير مسبوقة وهي 
اعتبار المصلحة وتقديمها على جميع الأدلة: على الإجماع وعلى النص ذاتهء لتسبق المصلحةٌ 
النصّ إذا تعارضت معه. وهذه القاعدة الفقهية الطوفية الخطيرة مذكورة في المصنفات 
الكبرى مثل معراج المنهاج للجزري وسواه. 


تمثل المناسبة - كما سبق أن أشرنا - المسلك العقلي الإنساني الخالص نحو العلة؛ لأن 
العقل هو الذي يقبل الملائم والمناسب الذي يجلب المصالح ويدرا المفاسد ويسد الذرائع» 
ويعمل على تلبية الضروريات والحاجيات التى اختلفوا في تحديدها. 
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الضرورات والحاجيات تُحيل إلى القفزة التجديدية والإنسانية الكبرى في تاريخ 
علم أصول الفقه. وهي ظهور الفقه المقاصدي أو التفسير المقاصدي للفقه مع القاضي 
الغرناطي المالكي الإمام الشاطبي (0ه)» الذي قدَّم أوقع وأشهر تحديد للضروريات 
فيما أسماه بالضرورات الخمسء وهي: الدين والنفس والنسل والمال والعقل. وأكّد ‏ في 
كتابه «الموافقات في أصول الشزيعة: - أن الآمة بسائر الملل اتفقت على أن الشريعة 
وضعت من أجل المحافظة عليها. على أن الرازي كان قد جعل النفس أولى الضرورات؛ 
لأنه لولاها لما كان ثمة دينْ ولا عرضء أي نسل ولا مال. وفي هذا نزعة إنسانية إسلامية 
تحملها قيمة الاستخلاف؛ فالله جعل الإنسان خليفته وأكرم الموجوداتء وبالتالي لم يشرع 
الشرع إلا لمصلحة هذا المخلوق الذي كرّمه. 

كانت المناسبة والملاءمة مسلكَ أيُّ طريق أو منهج للعلة وشرطًا لها. تكاملت المناسبة 
والمصلحة مع منطق القواعد الفقهية؛ أي القواعد التي وضعت لترشيد الاستدلال والاجتهاد 
المرسلء لتزيد علم أصول الفقه أنسنة وارتباطًا بالواقع. أهم القواعد الفقهية: لا ضرر ولا 
ضرارء درء المفاسد مقدّم على جحلب المصالح؛ عدم جواز تكليف ما لا يُطاق» الضرورات 
تبيح المحظورات ... إلخ. وتطوّر الأمرُ تطورًا ملحوظًا مع التفسير المقاصدي للشريعة 
للإمام الشاطبي. 

وإذا انتقلنا انتقالًا مشروعًا من الواقع الإنساني إلى العلوم الإنسانية» يمكن الاستفادة 
من فقه المناسبة والمصلحة في منهجية معالجة الموقف 510126105 في العلوم الإنسانية 
الذي يمكن أن يناظر الأنموذج 31001 في العلوم الطبيعية» وهذا ما أسرف في تبيانه 
كارل بوبرء خصوصًا في كتابه «أسطورة الإطار». وثمة أيضًا ما تحمله القواعد الفقهية 
من أسس للتخطيط الذي هو منهجية وآلية كبرى في الإنسانيات. ويمثل هذه الخطوط 
يمكن أن تترسم أوليات جهاز منهجي قادر على إلقاء أسس أصيلة لميثودولوجيا العلوم 
الإنسانية في الثقافة العربية الإسلامية. 


1١ /ا‎ 


الفصل الرابع 


منى أبو الفضل 


بناءة لمنهجية علمية إسلامية١‏ 


منى أبو الفضل )25٠١8-١9545(‏ عالمة جليلة» وفي الآن نفسه ميثودولوجية متمكنة 
في مجالهاء كأستاذة علوم سياسية تخصّصّت في النظرية السياسية» وقدّمت فيها 
رؤية منهجية متميزة» تمتدٌ إلى النظم السياسية والعلاقات الدولية وأنظمة الحكم 
والتنشئة السياسية والتطور السياسي ومناهج النقد والتحليل السياسي والتاريخ السياسي 
والدبلوماسي ... ويطوق مداها المنهجي العلوم الاجتماعية إجمالاء شاملا للدراسات 


١‏ الأصل في هذا المبحث مادة ضمن عدة مواد قمتٌ بإعدادها من أجل «معجم أعلام المصريين في القرنين 
التاسع عشر والعشرين». وهذا المعجم مشروع مهيب وضخم. اضطلعّت به مكتبة الإسكندرية؛ وهيّأت 
له استعدادات جيدة. وقد تشرّفتُ بأن أكون عضوًا باللجنة العلمية المضطلعة بإعداد هذا المعجم؛ والتي 
ضمَّت عقولًا كبارًا وأسماء لامعة في مختلف الجهات الأكاديمية والثقافية. ظلَّت اللجنة تواظب على العمل 
والاجتماعات الدورية على مدار ست سنوات ت (25011-7000)» وأنجزنا آلاف المواد اعتمادًا على المكات من 
أفضل الكتَّاب والباحثينء كل في ميدانه؛ تمهيدًا لإصدار المعجم في صورة إلكترونية وصورة ورقية. 

اندلت ثورة يناير» ويعدها عقدّت اللجنةٌ اجتماكًا واحدًا في يوليو لمواصلة العمل. ثم توققت فجأة, 
ونْحّيَت جانيًا مادة هائلة ورصينة لآلاف الأعلام. تم تحريرها وإعدادها للنشر. وما زال الأمل معقودًا في 
العود لإكمال هذا المشروع. 

على أن المادة التى أعددتها لمنى أبو الفضل من أجل ذلك المعجم كانت - وفقًا لقواعده - في حدود 
كلمةء جذبّتني إلى آفاق تفكيرها وكتاباتهاء فتوسعتٌ في صحبتي لها. عدت إليها في أكثر من 
موضعء منها هذا الفصل الرابع. 


توطين المنهجية العلمية 


الحضارية (الثقافية). وأيضًا دراسات المرأة. تقوم رؤيتها على مقاربة نقدية للغرب» 
ترفض الترديد والتبعية» وتهدف إلى تأصيل موقف تجديديء ينطلق من واقع الحضارة 
الإسلامية تحديدًا وتعيينًا. 


3 بالقاهرة» في الخامس عشر من نوفمير العام 1155» لأسرة مرموقة واسعة الثراء. 
ن الوالد الدكتور محمد عبد المنعم أبو الفضل أستاذ الباثولوجيا الإكلينكية بالقصر 
0 أما الوالدة المبرزة فهي الدكتورة زهيرة حافظ عابدين» أستان طب الأطفال 
ومؤسسة طب المجتمع» والتي 5 بأم الأطياءء فهي أول مصرية وعربية تحصل على 
زمالة كلية الأطباء الملكية بلندن» وأول فتاة مصرية تعمل بهيئة التدريس في كلية الطب. 
كانت الأولى على دفعتها طوال سنوات الدراسة في القصر العينىء وأول فتاة تحقق تحقق المركز 
الأول على مستوى القطر المصربي في امتحانات البكالوريا العام 193. وأسيغت تبرعاتها 
السخية على كلية الطب وسكن طلابها وعلى مشاريع طبية واجتماعية لرعاية الأطفال 
والفقراء ومرضى روماتيزم القلب واللقطاء والمسنين. وكانت منى كبرى أولادها الأربعة, 
شقيقةٌ لأستاذة وأستان في كلية الطب وأستان في كلية الهندسة. والجدير بالذكر أنها قامت 
بتحرير وإعداد مجلد تذكاري عن أمّها بعنوان «أم الأطباء المصريين: الدكتورة زهيرة 
عابدين» "22٠١‏ كما قامت في العام ١157‏ بتأسيس كرسي زهيرة عابدين للدراسات 
النسوية في جامعة العلوم الإسلامية والاجتماعية بفرجينيا في الولايات المتحدة الأمريكية. 
كام :مقن أبى الفتصل قد لقت تعليمّها الأوليً في إنجلتراء والتحقت بكلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية بجامعة القاهرة؛ حيث حصلت على درجة البكالوريوس بمرتبة الشثرف 


” من تحريرها وإشرافها أيضًا كتاب «بنت الشاطئ: خطاب المرأة أم خطاب العصر؟ مُدارسة في 
جينالوجيا النخب الثقافية. »»3٠٠١‏ وهو أوراق ندوة عقدّتها جمعية «دراسات المرأة والحضارة»»؛ التى 
قامت..بتأسيسها ف :مارّس :1555 وتهدت إلى التوعية الفكرية ب .«نسوية: إسلاميةة - ستعود إليهاً 
لاحقًًا - من خلال البحوث والندوات والأنشطة التدريبية» في إطار فلسفة عامة ترتكز على «المنظور 
الحضاري الإسلامي». وأشرفت على إصدار أعداد المجلة غير الدورية التي صدرت عن هذه الجمعية» مجلة 
«المرأة والحضارة»» تفتتحها منى بعبارة تقول: «الأم أمة» وما بينهما وثاق يشدٌَ الأصل إلى الفرع:؛ على 
منواله تنسج العمارة التي هي أساس الحضارة.» 

كما ضمت هذه الجمعية الفكرية وحدة طبية تعمل في مجال العناية بالصحة النفسية والبدنية للمرأة 
والأسرة. صدر لمنى أبو الفضل أيضًا «المرأة العربية والمجتمع في قرن: بيبليوجرافيا المرأة العربية»» دار 
الفكرء دمشقء 5 .5٠١‏ 


لا 


منى أيو الفضل 


العام »١177‏ وكانت الأولى على الدفعة. ونالّت درجة الدكتوراه من جامعة لندن في العام 
06 في النظرية السياسيةء وكان موضوع رسالتها يدور حول سياسات إسماعيل باشا 
صدقي. وأصبحت في العام نفسه عضو هيئة تدريس في كلية الاقتصاد بجامعة القاهرة, 
وتدرّحَّت في الكادر الجامعى حتى أصبحّت أستادذًا في العام .١199‏ 

ق"الغاح 15 سافوت إن الولعات التهدة اللتردكية ف ]ظان ورتاشج مقع فوكرابة 
وفي العام التالي تم انتدابها أستاذًا زائرًا في المعهد العالمي للفكر الإسلامي بفرجينيا حتى 
العام .١5965‏ وفي العام ١197‏ عُيِّنت منى أبو الفضل أستادًا في جامعة العلوم الاجتماعية 
والإسلامية هنالك» حتى العام .2٠٠١"7‏ عادت إلى كلية الاقتصاد والعلوم السياسية بجامعة 
القاهرة أستاذًَاء ثم أستاذًا متفرغاء حتى واقتها المنية بعد صراع طويل ومرير مع مرض 
السرطان. وقد أسلمت الروح في مستشفى رستن بولاية فرجينياء في 4 سبتمبر .5٠0/‏ 
وهنالك شيّعها إلى مثواها الأخير المئات من تلامذتها وعارفي فضلهاء يتقدَّمهم زوجها 
الدكتور طه جابر العلواني ,»)3١١7-١955(‏ وهو شيخ أصولي عراقى طاب له المقام في 
مضغر» مؤككا دينة للفزات وللخيل غل :السواء» وكان ريس العهد العالمي الفكن الإشلاني 
بفرجينيا وأحن جو كيبي وتران أيضا تجافعة قرظية والولاياتدالقطرة: وامتدّت امازة اي 
علم أصول الفقه والفكر الإسلامى المعاصرء أخرج فيهما أعمالًا مشهودة, بخلاف أعماله 
المشتركة مع اللاكتورة مدى بو القضل فى كتاين 'صدرا لعام, 54 أي يعد رخيلهاء 
وهما: «نحو إعادة بناء علوم الأمة الاجتماعية والشرعية: مراجعات منهجية وتاريخية»» 
و«المنهج والمنهجية: مفاهيم محورية»» وهذا الأخير كتابٌ موجز فائق الروعة والسداد. 

وصدر لها قبلا من الكتب: «نحى منهاجية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي 
بين المقدمات والمقومات. .2»١197‏ «الأمة القطب: نحو تأصيل منهاجي لمفهوم الأمة في 
الإسلام, ,2٠٠٠5‏ «نحو منهجية علمية لتدريس النظم السياسية العربية. :25٠١1‏ «من 
قضايا تطوير التعليم, .»2٠٠١5‏ كانت منى أبو الفضل ذكاءً متقدًا وعقلية متوثبة منتجة» 
تتدفق منها الأفكار بغزارة وسلاسة تبهر المستمعين. وتوالّت كتاباتهاء طلقة سلسلة 
غزيرة المضمونء واضحة ال معالم؛ باللغتّين العربية والإنجليزية." 


" أما عن كتاباتها باللغة الإنجليزية فهي كالآتي: 
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ك1 


توطين المنهجية العلمية 


تأتي كتابتها جميعًا إعمالًا لجدلية الاستيعاب والتجاوزء نشدانًا للتجدد الحضاري 
من خلال الرؤى المعرفية المنتجة» فقامت بجهد دءوب في تأسيس مفهوم «المنظور 
الحضاري» كمنهجية لنموذج معرفي توحيدي. يهدف مشروعها المنهجي إلى تكوين رؤية 
قادرة على تمثل وتمثيل مفاهيم وقِيّم الحضارة الإسلامية» وتجسيد واقعها المتعين؛ أي 
نظرية إسلامية لفلسفة العلوم الاجتماعية عمومًا والسياسية خصوصاء بحذًا عن إضافة 
للرصيد العالمي تكون ممثلة لحضارتنا وتكون حضارتنا متمثلة فيها. أى بعبارة أخرى, 
تقديم «منظور حضاري إسلامي» بديل: يكون أكفاً في الإحاطة العلمية بالواقع السياسي 
في العالم الإسلاميء ويّعد بتقدم مأمول في مسيرة العلوم الإنسانية. 

في بحثها عن علاقة المدخل المعرفي التوحيدي بالحداثة. تطرح إسلامية المعرفة كقوة 
للتجديد الثقافي العالمي. إنها ترفض التوظيف الأيديولوجي للدين في مجال البحث العلمي» 
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1١ 


منى أيو الفضل 


ولا تقبل معيارية الشرعي وغير الشرعي؛ ولكنها من قبل ومن بعد ترفض إقصاء الحضارة 
الغربية التام للوحي وللألوهية من المجال المعرفيء فهذا في المنظور الحضاري الإسلامي 
لذاقضي لامع زللمتال نعل الشواء: 

وكان تطوير وتجويد الدرس الجامعي هدقًا لا يغيب عن بال منى أبى الفضلء وتأتي 
جهودها تنظيرًا وتطبيقًا في ميدان المنهجية العلمية من أجل تدريس النظم السياسية 
العربية تحديدًا؛ لأنه من خلال تدريسها هذه النظم تبدّى لها قصورٌ المناهج الغربية عن 
الإحاطة بكثير من الظواهر السياسية والاجتماعية والحضارية في واقعنا الإسلامي والعربي» 
وضرورة البحث عن منظور آخر غير المنظور الغربي. وأفصحت عن هذا في دراستين 
لهما هما: «النظرية الاجتماعية المعاصرة: نحو طرح توحيدي في أصول التنظير ودواعي 
البديل»» «المنظور الحضاري في دراسة النظم العربية: التعريف بماهية المنطقة العربية».؛ 

وعلى هذا الأساس قامت بالجهد الأكبر والأثمن في تنضيد منهجية علمية إسلامية 
لمدرسة المنظور الحضاري. إنها مدرسة تعود أصولها إلى أستاذها الدكتور حامد ربيع 
)١1984-1975(‏ ذي التوجّه القومي العروبي الذي عمل على تأسيس مدرسة لتأصيل 
الفكر السياسي الإسلامي» عن طريق طرخ مداخل حضارية وقيمية لقضايا الآمة الإسلامية. 
تكرّس لهذا تلاميذ له في كلية الاقتصاد والعلوم السياسية لتطويرها وتفعيلهاء ومن أنجبهم 
منى أبى الفضل. إنها مدرّسة ترفض الانحباس في النموذج الغربي الواحديء ويالقدر 
نفسه تنبذ التقليدء وتأخذ في اعتبارها دور البعد العقائدي والقيمي والمعنوي في التنظير 
السياسي. بحذًا عن منظور ينضافء كما قيل بحق: «إلى منهجيات شتى يموج بها 
العصر الراهن الذي بات فيما بعد يعرف معنى وجدوى وقيمة التعددية المنهجية من 
ناحية» والتعددية الثقافية من الناحية الأخرى. هكذا كان انبثاق وتنامى مدرسة «المنظور 
الحضاري» الذي يمكن اعتباره «نموذجًا إرشاديًا علميا»» أى هو في راقع الأمر هكذا.» 

«المنظور الحضاري» البديل الذي ساهمت منى أبى الفضل في إرساء دعائمه وتنميته 
وانكبّت على تطويره ثم العمل من أجله وفي إطاره. هو - كما تقول - نسق مفتوح 
يمكن تفعيله لقراءة الثقافات المختلفة بشكل يتفادى ما درحّت عليه المناهج الوضعية 


؛ هذان البحثان منشوران في مجلة إسلامية المعرفة, التى يُصدرها المعهد العالمى للفكر الإسلامى؛ هرندن, 
فيرجينياء (وتنتشر فروعه في عواصم عديدة). البحث الأول» عدد 1. سيتمير 555ل والبحث الثانى عدد 
9. يوليو /ا1915. 


1١1 


توطين المنهجية العلمية 


الغربية من تعميمات شديدة تغفل أوجه الخصوصيات الحضارية التي تميز ثقافة عن 
أخرى ومجتمعًا عن آخر. إنه منظور ينفتح على التراث وعلى المعاصرة من حيث تأكيده 
غلى الرابظة بيخ الماضئ والكاضن ... بين القيموالماديات :.. بين الوحى :والعلم :.. دين 
الفلؤع الكجشناعرة"ولأحاوم "الإسلامية "ودهذا:يمكق أن :تتضيم مغل كل الدراسات المتعلقة 
بالعالم الإسلامي يما فيها النظم السياسية العربية» لتأتلف معًا وفقا لمنظور حضاري 
مغا عو متقلو ركا كك من نون الأمقظا عق الراك العا وهم اللستهادة ققد وه 
تؤك أن لياحت الذئ .ل.يآهن هذا النطور في الأعضان تعدو أبحاته كرديدًا أعمى للفكر 
الغربي» دون إخراج علم اجتماعي حقيقي. 


أكدت منى أبو الفضل أن العلوم الإنسانية - طبعًا - تفوق العلوم الطبيعية فيما 
تحمله من ثقافة منشتيهاء وفي تأثيرها في عقلية حامليهاء وفي العوامل التى تأخذها من 
الهوية والمرجعية ومنظومة القيم وأنماط السلوك: وبالتالي يتكثف اختياجها للمنظور أو 
للنموذج الإرشادي الخاص؛ وأن النماذج الغربية مهما اذَّعَت العمومية والعالمية والكونية 
لا تستطيع أبدًا أن تلبّيّ الحاجات المعرفية» الوصفية والتفسيرية, التي يُنتظر استيفاؤها 
من التناول العلمي الممنهج للظواهر الإنسانية في تغيراتها وفقًا للبنيات الثقافية. النظرة 
العلمية السائدة في إطار تعلّمنا من الغرب» وهي المرحلة التي نجد العزم لتخطّيهاء 
تفترض وتفرض نموحًا إرشاديًا واحدًا يخضع له الإنسان ن مطلقا والمجتمعات جميعًاء 
بصرف النظر عن الفوارق والاختلافات والخصوصيات الحضارية» كحاصل لرؤية الواقع 
والعالم والتاريخ والتقدم عبر أورويا وفقًا للمركزية الغربية التي سادّت بفعل الاستعمار 
على مستوى الواقع وعلى مستوى المثال. تؤكد منى أنه بصرف النظر عما فيها من 
قصورء فإنها لا تطابق واقعنا نحن الخاصء مما يجعل الحاجة ملحّة إلى نموذج إرشادي 
أى منظور حضاري بديل موائم ومطابق لطبيعة الظاهرة في الحضارة المعنية» وحاملًا 
لخصوصيتها وما يميزها. 

وعلى هذا الأساس انطلقت منى أبو الفضل من ضرورة التفاعل بين مناهج العلوم 
الإنسانية وبين العلوم الإسلامية؛ بحنًا عن مداخل منهجية أقدر على التكامل وعلى تتبّع 
خصوصيات وعموميات الظاهرة الإنسانية في العالم الإسلامي. إنه التفاعل المنهجي بين 
مناهج العلوم الإنسانية والعلوم الإسلامية؛ لكي يؤمئّ بآفاق مستقبل أفضل. 

تتساءل منى بدهشة: هل نغفل فَوَى وعقائد وتيارات وآليات حراك تاريخي قوي 
تموج بها منطقتناء «بدعوى تلمّس الحداثة والامتثال لمقولات علمية»» وعلى أساس أن 
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النموذج الإرشادي الغربي لا يحتويها؟ أم الأدنى إلى الصواب أن يتم استيعاب هذه الآليات 
ف إطاى أكذو قووة وموادمة الاعامل. العلفى دمع وافعناء أقدر عل الوخ هنا والكقسسرد 
والعظيل: اللنهجية الإساكينة قور :هذا القضام العقلي بين الأصالة والمعاصرة ... بين 
العقل والواقع» وتطرح تواصلًا بين عناصر كيان الأمة التي «تعيش اليوم حالة فصام لا 
ترك أنفاده مال المتخصدن قالخاو اللمشافية والبااحخدبق أضفاق القيم والطركانة 
في الأفراد والجماعات., * 

انكبّت منى أبو الفضل على تفعيل المنهجية العلمية الإسلامية وتطوير «المنظور 
الحضاري الإسلامي», تضع النقاط على الحروف باعتماد الرؤية التوحيدية إطارًا تنظيميًا 
يجعل التزكية والعمران مقصدًا مولدًا لمش العلياء والأخذ بالوحي كمصدر معرفي يتفاعل 
ويتكامل مع الطبيعة ومع العالم الإنساني» بمعية تراث النبوة الذي كان تأويلًا وتطبيقًا 
للنص القرآنيء والتراث الإسلامي الممتد على طول الحضارة الإسلامية كحصيلة تفاعل 
العقل المسلم سلمًا أى إيجابًا مع هديج الصدرين. :تؤكد عتى أن النض القراني لمريكن 
تجميعًا لنصوص محفوظة؛ إنما هو جمع آيات التحمّت عبر لحظات متدافعة في مواقع 
متجددة وبأغراض توجيهية معلومة» سواء كان هذا التوجيه بالإعمال أو بالإبطال. ولا بد 
من مثول مسافة فاصلة وحاسمة بين القرآن وسائر النصوص التراثية الأخرىء وبين 
المصادر الأصلية؛ أي القرآن والسنة والمصادر المشتقة وهي التراث الذي تخلّق عن تفاعل 
العقل البشري والواقع الإنساني معهماء فضلًا عن الخبرة التاريخية المتراكمة ومعطيات 
الواقع الإسلامي الماثلة. 00 

وبهذه الخطوط تؤكد د. منى أن المنهجية العلمية الإسلامية المتواتمة مع مصادرنا 
التراثية خيرٌ ضمان لتأمين مسار الخطاب العربي العلمي المعاصرء وأن هذا يعني طرحًا 
لمنهاجية العلوم اجتماعية يشمل أسسها وخصائصها ووظائفها الوصفية والتفسيرية» بل 
وحتى التطبيقية» من حيث يؤكد التكامل عبر التفاعل بين محاور ثلاث: 


)١(‏ مصادر المعرفة وأنماطها. 
(؟) إطار النظام الاجتماعي. 
(*) العلاقة بين الفكر والممارسة. 


* د. منى أبو الفضلء الأمة القطب: نحو تأصيل منهاجي للمفهوم الأمة في الإسلام» مكتبة الشروق الدولية 
القاهرة, مح" ص .”١‏ 
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ويتمثل التفاعل والتكامل في تبادل التأثير والتساند بين ثلاثة خطوط هى: التصالحء 
وإعادة الاعتبارء وتحقيق التكامل فعليًا. فثمة التصالح بين العقل والقحيء حين يعاد 
الاعتبار إليه كمصدر أصيل لتوجيه المعرفة؛ في هذا يحل التكامل بين الأطراف محل المواجهة 
بين الثنائيات الاستقطابية التى تُشرزم البحث الاجتماعي. وأخيرًا على صعيد محور العلاقة 
بين الفكر والممارسة يتم إلقاء الضوء على نتائج صياغة النظرية الاجتماعية, بحيث تتكامل 
الأبعاد المحسوسة وغير الملموسة, النفسية والعقلية» المادية والمعنوية» العاطفية والإدراكية 
في النظر الاجتماعي العمراني بهدف الوصول إلى نظرية لها صدّى في واقع الحالء وتأتي 
محرنود قا اتقو 0 

وفقًا لهذه المنهجية ينطلق الباحث في العلوم الاجتماعية من مسلمات حقله التخصصي 
ومن مسلمات حضارته وتراثه معًا. توضح د. منى أن الباحث لن يرقى إلى مستوى التنظير 
الإسلامي إلا إذا توافر له إلمام بالثقافة الإسلامية ورؤية إسلامية سوية تمثل قاعدة معرفية: 


بالإضافة إلى منطلقات حقله التخصصى. بتحقيق هذين الجانبّين معًا؛ أي بالتفاعل الذي 
أشرنا إليه بين مناهج العلوم الإنسانية والعلوم الإسلامية» تتكامل الرؤية العلمية في العالم 
الإسلامى وتمثل إضافة حقيقية. يغدو الباحث «مجتهد التخصص» حيث البعد التراثى 
- بتعبير منى - تحرر من سلطان التخصص الدقيق الأعمى والمقيّد للحركة؛ ليتوافر 


قدرٌ من المرونة الذهنية والحّراك العقلي من أجل توسيع رقعة التعقل والتدبرء ولا يعود 
التقويم النهائي منوطًا أولَا وأخيرًا بمسلّمات جاهزة صلبة. 

وهذا يعني أن البحث العلمي في الظواهر الإنسانية خصوصًا ينبذ الحياد الأعمى 
والموضوعية المطلقة الموهومة» والتي اتضح أنها مستحيلة منذ سقوط مطلق نيوتن؛ 
ويصادر على قدر من «التحيز الحضاري» أسهب في معالجته عبد الوهاب المسيري 
وآخرون. وتؤكد منى أبى الفضل أن التحيرٌ الحضاري مناطً و«شرطٌ للاستشراف العلمي 
وهو الذي يمهد لدقة الرصدء ويشحذ قريحة التفاعل والتتبّع في وسط المجهول الذي هو 
ليس بالغريب» وهو الذي يحفز الخيال المبدع الذي يتجاوز التلقّي إلى سبر القور» والقراءة 
لما بين السطور ووضع النقاط على الحروف عند تحرير المعاني واستخلاص الدلالات.»" 


' د. منى أبى الفضلء نحو طرح توحيدي في أصول التنظير ودواعي البديل» ترجمة عارف عطاريء في: 
مجلة إسلامية المعرفة» العدد 1 سيتمير 1997. 

" د. منى أبى الفضل ود. طه جابر العلواني» نحو إعادة بناء علوم الأمة الاجتماعية والشرعية: مراجعات 
منهجية وتاريخية؛ دار السلام: القاهرة, ٠٠٠١4‏ ص55. 
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وعلى هذا النحو يتوفر للباحث المسلم النازع لتفهم ووصف وتفسير ظواهر الحضارة 
الإسلامية مداخل للفهم والتحليل والنقد, لا يلتفت إليها باحث لم ينتم إلى الأمة ولم يلتزم 
بقضاياها؛ فلم يلتفت بالتالي إلى آثار خصائصها الذاتية وعلى رأسها صلة لا تنفصم 
بالوحي الإلهي. وتؤكد د. منى أن الباحث الذي يستحضر تلك الخصائص الذاتية للأمة 
هو الأقدر على التفسير السليم والأقرب إلى الصواب لتاريخها ولواقعهاء من خلال منظوره 
الحضاري. 


وتنهض منهاجية المنظور الحضاري الإسلامي البديل للبحث في العلوم السياسية وفي 
العلوم الاجتماعية إجمالًا مرتكزة إلى أربع ركائز أى محددات: 
أولًا: المنظور الحضاري ذاته. 
ثانيًا: الإطار المرجعي. 
ثالنًا: النسق القياسي. 
رابعًا: بناء المفاهيم. 

وفي تساندها وتكاملها ثمة عقدة منهجية ماظثة لا بد من اقتحامها تحقيقًا للوثية 
الحضارية: العقدة المنهجية هي القدرة على التمييز بين عمليتين أو مستويّين في مصادر 
الفتطير ليناء أذواك التخصصن وبهالها وهما بناء المفاهيم ثم بناء الإطار المرجعي الذي 
تنتظم فيه هذه المفاهيم «الاختلاف ليس اختلاف درجة ولكنه اختلاف نوع)." 

المنظور الحضاري يفرض إطارًا مرجعيًاء مستمدًا من التصور الإسلامي والمناهج 
الإسلامية. كإطار للفعل المعرفي وللفعل الحضاري إجمالًا. يحمل المنظومة القيمية 
وتفاعلاتها» ويمكن أن يُضاف ركن المقاصد 50 الإطار المرجعي يؤسس لإعادة 
بناء المدركات والمفاهيم والقيم بشكلٍ واع منطقي وممنهج. يردم الفجوة بين العناصر 
الإسلامية الكامنة في الوعي وفي اللاوعيء وبين واقع البحث العلمي المعاصر. إنه وسيط 
التعامل مع مصادر التنظيرء وناظم لجملة المفاهيم والقيم الفعالة في المجال المنهجيء 
يعمل على وضع الجزثئي في إطار الكلي» فيحفظ وحدة فروع البحث المتخصص ويربطها 
بالرؤية الكلية» إدراكًا لأهمية التجانس والتوافق الداخلي. 
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وينضبط الفعل البحثي الممنهج داخل الإطار المنهجي بفعل المرتكز الثالث وهو 
«النسق القياسي» الذي يبدو ضروريًا لإحكام منهاجية التحليل السياقي. «النسق القياسي» 
يعني عناصر جوهرية ومحورية وأساسية لا مندوحة عنهاء تمثّل محكًا قياسيّاه يمكن 
عن طريقه تحديد مدى الاقتراب أو الابتعاد عن المنظور الحضاري الإسلامي. هذا بدلا 
من محكات من قبيل شرعي أو غير شرعيء ذكرنا آنا أن منى أبى الفضل لا تميل إليها. 
وغل أنتاسن «التسق القيامي» تنقنم في المظون الخضاري كل الدراسات المتعلقة بالعالم 
الإسلامى بما فيها النظم السياسية العربية» لتأتلف معًا. هكذا تعد الأنساق القياسية 
ديمكابة: خواقط أساسية لا غنى عنها للإحاطة بالملامح العامة لفضاء التعامل المعرفي 
السوي مع التراث الإنساني برافديه الإسلامي وغير الإسلاميء بالامتثال لثقافة القرآن.»؟ 

ريق يناه القاشيم التو مظعم بق الإطان المرسعيي» ونق ا للخيق القياني ا حيفرةا 
للمنظور الحضاري. إن المفاهيم هي اللبنات التي تؤسس للمنهجية. العمل المنهاجي 
لا بد أن يقوم على أساس من تأصيل المفاهيم, التى هى أكثر التحامًا بالجزئي والعيني 
والوقائع الإمبيريقية وواقع الحقل العلمي. ميزت د. منى بين المفاهيم الكلية الإطارية 
التي تمثّل دعائم منهجية» والمفاهيم المحورية التي تمش مجال التخصص.ء والمفاهيم 
الفرعية التي تمض حقلَ البحث المعين. المفاهيم الإطارية «كليات جامعة متراتبة حاوية 
لجملة من المفاهيم الفرعية» معبرة عن المنظومة القيمية الاعتقادية الإسلامية. ذات قابلية 
لاستيعاب وتوليد مفاهيم جديدة مترابطة فيما بينهاء ومتشابكة مع المفاهيم الفرعية 
المتولدة منها.» '' وثمة مفاهيم كلية معيارية على رأسها العدالة والجهاد (وهى بذل أقصى 
الجهد في كل مجال وليس في الحرب فقط) اللذان يجسدان الوعي الإسلامي في الواقع» ثم 
الاستخلاف والأمانة والشرعة والتدافع والتعارف والنصيحة: ومفاهيم كلية مقيدة تمثل 
عموميات التخصصء مثل الأمر والنهي والطاعة والولاية والقضاءء ثم مفاهيم فرعية 
لحقل بحثي معين من قبيل الشورى والإصلاح. 


* د. السيد عمرء بصائر منهجية في التعامل مع التراث: إطلالة على العطاء المنهجي للعلامة منى أبو 
الفضلء في: د. نادية مصطفى ود. سيف عبد الفتاح وماجدة إبراهيم (محررون).؛ التحول المعرفي والتغيير 
الحضاريء دار البشير القاهرة, 7١1١‏ ص57-55١,:‏ ص51. 
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يصدّق على هذا ويؤكد قدرة المفاهيم على القيام بالوظيفتين الثقافية والمنهجية. ذلك 
المفهوم الرئيس الذي أسرفّت منى في خدمته وصياغاته. ألا وهو مفهوم «الأمة». وإذا 
كانت المفاهيم هي لبنات المنهجية؛ فإن مفهوم «الأمة» بالذات أكثر من لبنةء فهو مدماك 
ولعله في 25 تقول منى: الأمة هى الأم, أم الكيانات الجماعية التى عرفتها هذه 
المتلقة النتضارية: :والانة هيل الإماد توقيل الإقامة: فلن لم تكن الله بلا زحي مق يكمها 
أو كا بحثوا عن إمام لها. الرابطة الدينية العقائدية هي الأصل في منشأ ومفهوم الأمة. 

وغل 'الرقم :هما زمكنح آى بالإخرى :نا يحت ب أن رمه مذهوم القومية «العريية» 
بالذات من قوة ضامة ورابطة لمجموعة الدول العربية التي هي أحوج ما تكون للترابط 
والتكامل فتغدى قلبًا وهاجًا للأمة الإسلامية التي هي بدورها أفقّ حضاري ماثل للقومية 
العربية ... على الرغم من هذا الحضور أو الاستحضار لمفهوم القومية الكرينة:ا إن منى 
أبو الفضل - كما هو شائع في التيار الإسلامى بشكل عام - تهاجم القومية بضراوة 
متطرفة وغير مقبولة حتى تزعم أنها إبادة للتعددية! وتقول: إنها في تدريسها لمادة 
«النظم السياسية العربية» وجِدّت «القومية» محاطة بالتباسات واستحالات لا مخرج منها 
إلا بالتعويل على مفهوم «الأمة الإسلامية» بدلا من القومية العربية. وقد سبقت الإشارة إلى 
بحثها ذي الصلة «المنظور الحضاري في دراسة النظم العربية: التعريف بماهية المنطقة 
العربية». لكن لماذا التفكير بمنطق «إما ... أو» الاستبعادي؟! القومية العربية والأمة 
الإسلامية مفهومان تكتليّان متداخلان ومتآزران ومجديان إن لم يكونًا ضرورّين. إنهما 
دوائر متداخلة وليسًا أنساقا متقابلة لكي تجعل منى أبو الفضل من أحدهما ذريعة أو 
منصة لنفي الآخر والهجوم عليه وتقويضه. 

وجريًا على التمييز بين العام والخاصء أو المشترك والمتفردء تتوقف عند الأمة 
الإسلامية من حيث إنها تجمع بين عناصر تشترك فيها مع غيرها من الأمم والجماعات 
السياسية» ويين عناصر تميزها أو تنفرد بها «بحكم تمايز النشأة أو قاعدة التأسيس 
والتكوين» أو بحكم ثوابت كامنة أى وظيفة حضارية مستبطنة»؛١١‏ لتكون دراستها في 
ضوء النسبي والمطلق» أو الثابت والمتحول. الأمة الإسلامية لا تقوم على اعرقية أو إثنية أو 
إقليمية جغرافية» بل على دعوى ورسالة توحيدية تجمع التعددية وتنفتح على الاختلافات 
النوعية لتكون غير إقصائية. وكحقيقة تاريخية أو كواقع تاريخيء نجد أن الأمة نظام 
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إسلامي اجتماعي وسياسي متكاملء تمثل في شريعة سماوية طُبّقت على حيّز جغرافي 
ممتد شكل دار الإسلام» وسكنّته شعوب وقبائل متباينة الأصول يحوطها سياج العقيدة. 
تعترف د. منى بأن مفهوم الأمة الإسلامية قد تماهى في الواقع السياسي المعاصر وكاد 
يسقط في الوعي الباطن» ويقتصر على وضع رباط عاطفي لا يقدّم ولا يؤخرء لكنها 
توضح أن طرْحّه وبعنّه ليس حنينًا لماض تاريخيء بل هو دعوة إلى الواقعية والالتزام 
في المنهاجية» من حيث إنه ينطلق من الكيفية التي ينبغي أن نعالج بها الموضوعات 
الإسلامية» وعلمٌ السياسة لا يسعه أن ينعزل عن واقع مجتمعه أى يهرب من تحدياته. 
وفي المجتمع الإسلامي مفهوم الآمة له أبعادٌ وجودية كيانية تجعل من الضروري أن نعيدَ 
النظر فيه تمحيصًا لحقيقة هويتنا كهوية حضارية وثقافية متميزة بين الهويات أو 
الكيانات الأخرى»: ذات أبعاد حضارية ممتدة تكفل لها المعاصرة الآنية مع الاستمرارية 
التاريخية. ١"‏ 

ترى منى أبى الفضل الأمة الإسلامية «أمة قطب» ذات قدرة استقطابية» تؤدي إلى 
وحدة جدلية من تماسك داخلي ثم انفتاح للغير على المستوى الخارجي. تجمع بين الفاعلية 
والشرعيةء فلا تفقد إحداهما أو كلتيهما. والصفة أو الخاصة المركزية هى ما أقرّه القرآن 
الكريم من أنهاءاأدة توسطةة: الجا الإملاني العلد مق حتهزييات اسيا الوسطق إل 
المغرب يمثّل جغرافيًا المنطقة الوسطى في العالم» أى هى بتعبير د. منى القارة الوسيطة. 
على أن الوسطية ليست حيثيةًٌ مكانية» أو وضعًا بين طرفَين كما هي منذ أرسطوء بل هي 
مشروع حضاري لأمة ذات رسالة. أمة تَعلم وتُعلم أن التعدد على أشكاله سُنة وآية» وأن 
العبرة في أي نظام هي بانفتاحه على الاختلافات النوعية. فلا تحمل الأمة الإسلامية / الأمة 
القطب أي طابع إقصائيء لقد اتسعت وتتسع للملل والأعراق والأجناس جميعًاء ثم هي 
مصدر للتوازن والاعتدال بين القيم الفردية والقيم الجماعية. وكانت الأمة القطب في 
عناصرها وخصائصها - بتعبير د. منى البليغ - ضارية الجذور باسطة الفروع على 
مدى الأبعاد الذاتية والموضوعية» المعنوية والمادية» مرتكزة في تماسكها على عقيدة إيمانية 
شاملة. مصدرها ربانيء ومجالها كافة أوجه الحياة الدنياء فتّصِل بين الدنيا والآخرة, 
وتتمثل في وحدة القيم والمشاعر والمدارك والآمال التي تولّدَت عن العقيدة» وفي خبرة 


5 المرجع السايق» صل/ائ. 


١. 


منى أبو الفضل 


تجد لها ضابطًا في تأطير السلوكيات الناجمة عنها حتى تنتظم العلاقة بين الماديات 
والمعنويات» والظاهر والباطن؛ والأفعال والاتجاهات. وتبرز العقائد والعبادات على المحور 
الرأسي لتصير ركائز لعملية الاستقطاب داخل الجماعة» وتمارس العقيدة وظيفتها في 
تنشيط خصائص «الآئة القطب»» وكفصدن لتماسك الكيان الذاتي للفرد؛ وتحضٌ على 
التآلف والاعتصام بحبل الله. إنه التوحيد الخليق بأن ينتهيّ إلى الوحدة. ٠"‏ 


هكذا تتوحد وتتكامل المعالم المنهجية حت تكان تنكل خظة امتزافتهية فرشت الفنك 
البحثيء فتنتهي أبى الفضل إلى خطوات مقترحة للبحث العلميء تبدأ بتحديد جملة من 
مصطلحات التخصص.ء والكشف عن مواضعها في المصدر المنشئ؛ أي القرآن الكريم؛ ثم 
عملية فرز وتصنيف لهذه المفردات المفهومية وفقًا لمعايير يمكن استقراؤها من الموضعي 
ومن واقع الممارسات ذاتهاء وليس افتراضها مسبقًا. هدف هذه الخطوة الإقدام على تخريج 
الأنماط» واستنباط النماذج والأنساقء التي يمكن أن تتآلف لتشكّل قاعدة الانطلاق في 
مجال التنظير. وتأتى المرحلة التالية في التعامل مع الفروض المطروحة والمفاهيم والنماذج 
المقدمة ... وهي مرجلة الاختبار ... أو التنزيل على الواقع التاريخي؟' ... للأمة القطب. 

لقد ترسّم نسق بديل أو مقابل. جوهر منهجية المنظور الحضاري البديل هي فكرة 
الأنساق المعرفية المتقابلة» المقترنة بالنماذج الإرشادية المتعددة» والتي تنطلق من إمكانية 
ودواعي البديل للنموذج الغربي المهيمن. وخير تعقيب على هذه القضية أن لواءها مرفوع 
الآن في الفكر الغربي ذاته بتعددية منهجية» وبتعددية ثقافية اقتردّت بنقض المركزية 
الغربية» نتاجًا للفكر بعد الحداثي بعد الاستعماري الذي هو تيار نقدي للإمبريالية 
والمركزية والوضعية. 

ريما استبقّت د. منى هذه التيارات القوية» وريما تفاعلّت مع إرهاصاتها وبوادرهاء 
وريما استوعيّت معالمها. قضّت منى في أورويا وأمريكا أكثر مما قضّته في مصرء ولم تكن 
أَيدَا من دعاة الانغلاق بل حملت لواء المثاقفة» ويحنّت في سيل التداخل والتحاور بين 
الحفبا زا ده ويفا عن الاستعلاء وطمس الخصوصيات الحضارية: والمركزية التي تسعى 


.55 165 ,55 55 د. منى أب الفضلء الأمة القطب. ص59,‎ ١" 
.١717-١77ص ؟' منى أبو الفضل وطه جابر العلوانيء إعادة بناء علوم الأمةء‎ 


الا 


توطين المنهجية العلمية 


إلى إذابة الثقافة التابعة في إطار الثقافة المتبوعة. ويدلًا من الإذابة والإلغاء والاحتواء. ثمة 
التكائف :والتفاعل :والتذاكل المعز عن الحوار الخلاق: بن التحقتازات: 


وأخيرًاء هذا الموقف الرافض للتبعية والمصرٌ على إثبات الذات نشدانًا لعلم مُنجز ومعرفة 
منجزة بواقعنا الحضاري المتعين» نجده وقد انسحب مع منى أبو الفضل إلى ميدان 
الدراسات الذي علا وطيسه في الغرب وتصاعد شأنه في العقود القليلة الماضية؛ أي 
الجنوسة (- النوع أو الجندر 865061: وهى المقولة الشاملة لمجمل اختلافات الرجل 
والزاء “ريس ققط الحتكلدفاف السرلوحية أى التخوية لوكا رات السؤفة: زف فقوت 
د. منى بالنسوية ودراسات المرأة من المنظور الحضاري الإسلامي» خصوصًا في العقدّين 
الأخيرّين من حياتها. كان من أهدافها ترسيم معالم نموذج مقابل يمكّل بحث الجنوسة 
الإسلامية وتشييد «نسوية إسلامية». لتخرج بمدرسة فكرية ذات نهج إصلاحي لواقع 
المرأة المسلمة» ويقدم نظام الأسرة الإسلامي للعالم كنموذج يُحتذى في اا دعائم 
التنشتة للأجيال. والأساس المنهجي لهذه المدرسة النسوية يتلخص في أن تناول قضايا 
اكزاقن التطوي الحضباري الإبزلان نوات يتور نض انو الفشيل > نمو فل ولتصسيع 
اسان وكقراية النمون» العالى :نشل عن أده معطو يحصناري لقرانة مض :رتازيية لزاه 
المسلمة. ' 
ووفقًا لهذه الخطوط المنهجية العامة عمدّت منى أبو الفضل في «النسوية الإسلامية» 
إلى تأسيس خطاب للمرأة قائم على أساس ذلك المنظور الحضاري الإسلامي في تعامله مع 
ظواهر العمران البشري التي يدخل في نسيجها قضايا المرأة والأسرة والجنوسة» ودراسة 
المرأة من منطلق نقدي رفن الرؤية الوضعية التى تجعل المرأة في حدٌّ ذاتها مبتداً 
وغاية» فاصلًا إياها عن الأسرة وعن المجتمع حرما فل منوال القزدية الطلقة فق المخطون 
الحضاري الغربي. عل أن هذا المنطلق النقدي يرفض بنفس القدر رؤية تراثية نازعة إلى 
نفي وتهميش للرأك. 
وفي محاولة منى أبو الفضل لتشييد «نسوية إسلامية» وفحص 0 
الحجضاري سمي تدفّقت أفكارها ورؤاها كما هو معهود منها. وقدّمت فكرتّين تين ثاقيت 
ا 06 5 تونعهاً عند تعدد مستويات الخطاب القرآني للمرأة. يخاطبها كأنثى .. 
كي ... كأم ... كعابدة ... كقانتة ... كمارقة ... إلخ. أما الفكرة الثانية 
0 مثالا منهجيًا لدراسة أوضاء الجنوسة من منطلقات تحفظ الخصوصية الإسلامية 


١ا/؟‎ 


منى أيو الفضل 


بقيّمها وأبعادها وتشابكاتها في المنظومة الاجتماعية؛ فتقدم فهمًا أو تفسيرًا أشمل. إنه 
طرحها لمدخل دراسة أوقاف النساءء باعتيار الأوقاف نموذجًا إسلاميًا للتنمية البشرية. ٠١‏ 


في أبريل ٠٠١4‏ عقدت كلية الاقتصاد والعلوم السياسية يجامعة القاهرة ندوة علمية 
موسعة لبحث آثار منى أبو الفضلء شارك فيها نخبة من أساتذة وياحثي العلوم 
السياسية والاجتماعية» وكانت حافلة بالبحوث الرصينة والمناقشات الخصيبة.١‏ فقد 
استحقت التقدير والاحترام من سائر الأطرافء سواء يتفقون أو يختلفون معها. وكانت 
حياتها العقلية والأكاديمية والمهنية حافلةٌ بالعطاء والنشاط والإنجازء وفي الصدارة هذا 
الإنجاز المنهجي الرصين المتكامل. إنها صاحبة موقف وقضية ورسالة تتمركز حول 
توطين منهجية علمية في العالم الإسلامي أقدر على درسه والإحاطة العلمية بوقائعه؛ 
لنمتلك علمًا بواقعنا نحن» ونقدم إقياقة للراضكية العلمى العالمى. 
عل الإتعمال؛ مدن آي لصيل بثاءة ماقو ره الذوجرة علمية | مبلانية ايه 


© أشرفت د. منى أبو الفضل على إصدار المجلد: الأوقاف الخيرية وعمارة الإنسان والمكان» نحى توطين 
نموذج إسلامى معاصر للتنمية البشرية (دراسة في أوقاف الفردء الجمعية الأهلية» أوقاف النساء)ء إعداد 
وتحرير د. أماني صالح وأخريات, إصدار جمعية «دراسات المرأة والحضارة» وجامعة قرطبة بفرجينياء 
الناشر: دار السلام للطباعة والنشرء القاهرة. 

.57١؟ص شرت أعمال هذه الندوة في كتاب التحول المعرفي والتغيير الحضاري. المذكور في هامش‎ ١ 


اا 


الفصل الخامس 


فلسفة العلم ... تحريرًا للشعوب' 


ياملا الله 7< والحفن كه تال كم :.:ة والشان الحزيل: عل التكزية الكروم نين الخققاء 
الأكرمنية ...اق الؤلوة الدول العربية" :.. واسيظة العقد الكليعى ...“دولة الكويت ذات 
الأيادي البيضاء على الثقافة العربية الجادة. ١‏ 

دولة الكويت ... وطني الثاني ... لأن أنضر أبحاثي وأعز كثبي تأليقًا وترجمةٌ شرفت 
بالطبع في رحاب الكويت والنشر على أراضيها المصونة وأعتزٌٌ بأن وطني الأول مصر لا 
يتوائّى في الزَّود عن حماها ... حفظها الله درةً تتلألاً في الوطن الأكبر ... وطن الثقافة 
العربية من المحيط إلى الخليج التي تحتوينا جميعًاء متبتَلِين في محرابهاء عاملين على إثراء 
أصالتها بما نجنيه من حصائل الحداثة والمعاصرة؛ داعين المولى أن يحفظٌ هويتها ويرفع 
شأنها ويعزَّ قدرها. 


أما بيعل ... 

فإن العلم - كما أشرت مرارًا وتكرارًا - ليس محض مهنة تحترفها فكة من ذوي 
العقول المتميزة جيدة الإعداد هي فتة العلماء ... العلم أهم وأعم. إنه أخطر ظواهر 
الحضارة الإنسانية» أشدها إثيانًا لحضور الإنسان / الموجود العاقل في هذا الكون. ألقيت 


١‏ محاضرة عامة ألقيت بالمكتبة الوطنية بالكويت في 1" يناير 17٠7؛‏ بحضور لفيف من كبار المثقفين 
بدولة الكويت الشقيقة» وذلك في حفل لتكريم كاتبة هذه السطور لاختيارها شخصية مهرجان القرين 
الثقافي الثامن عشر؛ لتكون ثاني وآخر سيدة تحصل على هذا التكريم حتى الآنء بعد سوزان مبارك حرم 
رئيس الجمهورية الأسبق. وهو تكريم رفيع يناله لحظة كتابة هذه السطور في يناير عام 5١١7‏ فضيلة 
الإمام الأكبر الشيخ أحمد محمد الطيب شيخ الجامع الأزهر. 


توطين المنهجية العلمية 


أصوله في الحضارات الشرقية القديمة» وصيغت الأسس النظرية في حضارة الإغريق» حتى 
كان الدور العظيم الذي قامت به الحضارة العربية الإسلامية في عصرها الذهبي: مرحلة 
العصور الوسطى التي كانت شمسها غارية عن الغرب ومشرقة في الشرق. فكان تاريخ 
العلوم عند العرب هو المقدمة الشرطية:؛ التاريخية والجغرافية والمنطقية؛ المفضية لنشأة 
العلم الحديث في أوروبا. 

يمثل العلم الحديث مرحلة شديدة التميز والتوهج من مراحل تطور العلم والعقل 
والحضارة إجمالاء تتضاعف مردوداته وحصائله بمعدلات متصاعدة غير مسبوقة.» حتى 
بات العلم العامل الفاعل الحاسم في تشكيل العقل والواقع على السواء. وتبلورت في القرن 
العشرين فلسفة العلم كأهم فروع الفلسفة, والأكثر تعبيرًا عن روح العصر وطبيعة المد 
العقلي فيه. 


ولئن كان العلم في كل هذا هو أروع تجلّيات العقلانية» فإنه لا يهبط من السماء ولا 
يسبح في الفراغ» بل يفلح أرضًا ممّدتها الحضارة السائدة» ويشتبك مع جوانبها المختلفة. 
العلم إبداع وفعالية دافقة. ظاهرة إنسانية حميمة وصميمة» مثل الفن والأدب وسياقات 
الخطاب الديني والمنظومات السياسية والقانونية والأنساق اللغوية والأخلاقية ... إلخ, 
التي تشكّل في مجموعها حضارة الإنسان. 

١‏ العلم ظاهرة إنسانية. هذه حقيقة ساطعة كشمس النهارء انقشعّت عنها الغيوم 
فقط في النصف الثاني من القرن العشرينء بانتهاء العصر الوضعي حين كانت فلسفة 
العلم تقتصر على منطقه ومنهجه؛ تنظر إلى النسق العلمي من الداخل بوصفه فاعلية 
تخصصية مستقلة محكومة فقط بالأدوات الإبستمولوجية كاللغة الرياضية والملاحظة 
والتجربة ودقة التنبق ... ليغدىّ تاريخ العلم وأبعاده الحضارية والثقافية» غير ذات صلة 
بفلسفة العلم. 

وكان كارل بوير )١1995-١9-057(‏ أهم فلاسفة المنهج العلمىء حمل لواء النقد الحاد 
للوضعية المنطقية؛ مؤكدًا أن فلسفة العلم ليست مجرد تحليلات منطقية؛ بل هي فلسفة 
الفاعلية الحية والهم المعرفي للإنسان. والعلم أكثر حيوية من أي منشط الكن فشياياة 
قابلة دومًا للتكذيب والتعديل والتطويرء يلعب الخيال الخلاق والعبقرية المبدعة دورًا 
أساسيًا في رسم قصة العلم المثيرة التي علّمت الإنسان المعنى الحقيقي للتقدم. وجعل 
بوير فلسفة العلم هي فلسفة التقدم. 


ا١ا/لك‎ 


فلسفة العلم ... تحريرًا للشعوب 


ثم كانت النقلة المحورية بفعل توماس كون )١197-١557:5(‏ الذي أوضح أن تفهم 
ظاهرة العلم وفلسفته وتقدمه المستمر لا يكون إلا من خلال «البراديم»؛ أي النموذج 
الإرشادي الذي يضم سائر ما يصنع تجانس المجتمع العلمي من النظريات المعمول بها 
- في الحقبة التاريخية المعنية - ومناهجها ومشاكلها وأيضًا الأبعاد السوسيوسيكولوجية 
والقيمية. اهتم كون بهذه الأبعادء مؤكدًا تآخي العلم مع الظواهر الحضارية الأخرى؛ لأنه 
مثلها لا يُفهم إلا في ضوء تطوره عبر التاريخ. فلسفة العلم وتاريخه مبحثان متمايزان 
ومختلفان؛ لكنهما بنفس القدر متكاملان. تأكد الربط بينهما مع إمري لاكاتوش -١915757(‏ 
11) ومبدته النافذ: فلسفة العلم بدون تاريخه خواءء وتاريخ العلم بدون فلسفته 
عماء. والحق أن تاريخ العلم وليس تاريخ العروش والتيجان والحروب والمؤامرات هو 
التاريخ الحقيقي للإنسان وصلب قصة الحضارة في تطورها الصاعد. 

ويأتى ول ف د (؟1995-19١)‏ ليُّبرز أهمية النظريات القابعة في تاريخ العلم 
قفر تما هن اكمناب الاقم الخلسن:الزاهزة» ويتكرسس لتأكيد التعوذية والنسيوية يمقدن 
أن مناهج العلم عديدة مديدة وليس ثمة منهج واحد ووحيد ليكون المنهج العلمي بألف 
ولام العهدء وأن تقويم المعرفة العلمية ومنهجها يكون بالنسبة لمرحلتها التاريخية وليس 
كحقيقة مطلقة؛ وبالتالي كل نظرية لها مكانها ولكل مرحلة دورها في تاريخ العلم. والعلم 
الحديث ذاته ليس نظامًا مقدسًا يستلزم الكفر بما عداهء بل هى نظام عقلاني وجب أن 
ينمو ويزدهر وسط الأنظمة المعرفية الأخرى» وهو ليس ذريعة لفرض النموذج الحضاري 
الغربي ووَأد الثقافات الأخرىء فتحرم البشرية من خصوية وثراء وتعدد جوانبء إن نعمت 
بها تنعم بالعلم أكثر. 

ويهذا الموقف النقدي لامسّت فلسفة العلم حدودّ ما بعد الحداثة» بل وقدّمت إسهامها 
في الوجه الآخر لما بعد الحداثة؛ أي ما بعد الاستعمارية. 


هكذا أصبحت فلسفة العلم منذ العقود الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين فلسفة إنسانية 
حية خفاقة» متوفرة دافقة ... شاملة للموقف الإنسانى أكثر من أية فلسفة أخرى؛ فلا 
غرو أن تمنحنا مداخلات ومناهل للإجابة عن أشد تساؤلات الإنسان إلحاحًا وأحر دعاويه 
وأكثرها شمولية. 

ولئن كانت الشعوب هي الواقع الشمولي للإنسان» فهل يشهد الواقع والمثل والقيم 
والتطلعات الإنسانية جميعًا ما هو أحر من الحرية؟ 


١ا/ا/‎ 


توطين المنهجية العلمية 


إن حرية الشعوب غاية مرومة دائمة» سؤال زماننا الراهن وكل زمان ... سؤال الواقع 
العربي ... وكل واقع. 

ثم هى سؤال تمنحه عبقرية اللغة العربية المزيد من المشروعية. حيث الحرية هي 
الأصل الأصيل الجيدء وما سواه زيف جدير بالرفض. يخبرنا «لسان العرب» إن «الحُر» 
بضم الحاء من الذهب أ من النحاس مثلًا: هو ما خلص من الاختلاط بغيره. ورملة 
حرة: رملة لا طينة فيها. وطين حر: طين لا رمل فيه. الحر: ضد العبد. والحر من الناس: 
أخيارهم وأفاضلهم وأشرافهم. والحر في كل شيء: أعتقه. فرس حر: فرس عتيق بمعنى 
أصيل. وناقة حرة: ناقة كريمة الأصول. وحر البقل وحر الفاكهة: خيارها. والحر: كل 
شيء فاخر. حر الأرض: وسطها وأطيبها. وحر الدار: وسطها وخيرها. والفعل الحر: هو 
الفعل الحسن. يقال: ما هذا منك بحرٌ؛ أي ليس بحسن ولا جميل. وسحابة حرة: أي 
غزيرة المطر. وكلام حر: أي بالغ الفصاحة ... هكذا تنبئنا عبقرية اللغة العربية بالخسران 
المبين في أيّ تفريط في الحرية. 

نعود إلى حرية الشعوب لنجدها تتهدد بفعل خطرين داهمّينء هما: 


1 "اللتحيذاه والظرع وفوا الحكومن الداكل: 
(") الإمبريالية والهيمنة الأجنبية من الخارج» ليكون تحرير الشعوب بإضاءة 
الطريق لمواجهة هذين الخطرين والإطاحة يهما. 


وإذا سلّمنا بأن طريق التحرير يترسم عبر مقولتين: 


599 <الكيزة مكواهية الشطن الأول 

(؟) نقض الاستعمارية والمركزية الغربية لمواجهة الخطر الثاني؛ سيسهل علينا 
تبيان دور فلسفة العلم في تحرير الشعوب. 

على أن نضعٌ في الاعتبار أن وظيفة الفلسفة تكمن في عالم المفاهيم والخبرة الفلسفية 
خيرة بالمفاهيم؛ تاركة الوقائع للعلوم التجريبية حتى قيل: إن الفلسفة ليست حب الحكمة 
بقدر ما هي صداقة المفاهيم. وما يمكن أن تقدَّمّهِ فلسفة العلم أى سواها من فلسفات 
إنما يتأَنّى أساسًا وقبل كلّ شيء من عالم المفاهيم وفيه وبه» ليكون بلورة مفهوم أو 
تقنينه أو توضيحه أو تحليله أو كشف زيفه. أو ربما خلقه خلقا. 

وببساطة كانت فلسفة العلوم هي التي بلورت مفهوم الثورة أصلاء وهي التي كدت 
في العقود الأخيرة ضرورة الإطاحة بالمركزية والتبعية. 


١ 


فلسفة العلم ... تحريرًا للشعوب 


أما عن «الثورة» فلا يُدهشنا أنها في أصلها مفهومٌ علمي خالصء فلكي رياضي. كان علماء 
الفلك في القرن السابع عشر أول من صاغ اللفظ 8©901061052؛ أي ثورة» من المقطعين 
© بمعنى إعادة و70111]102 بمعنى دورة» عادةً دورة صاعدة. ولنلاحظ أواصر القربى 
اللغوية بين 2©9010]102: ثورة و570101102؛ أي تطور وارتقاء. صيغ مصطلح الثورة 
23 في الأصل لتمثيل دورة جديدة للكوكب في مداره تعني عامًا جديدًاء ولأنه 
لفظ يُشير إلى زمان جديد وتغيّر صاعدء فقد انسحب استعماله إلى مجال الأوضاع المدنية 
التي بدت هي الأخرى في حاجة إلى هذه الإسقاطات والإشارة إلى الانتقال لمرحلة أعلى آن 
أوانهاء لانتهاء المرحلة السابقة أو استنفاد مقتضياتها. هكذا انسحب مفهوم «الثورة» إلى 
الواقع السياسي المضطرم. 

ويعود مفهوم «الثورة» مجددًا إلى موطنه في عالم العلم» ويشيع شيوعًا طاغيًا في 
فلسفة العلم لا سيما بعد أن أصبحت هي فلسفة التقدم مع كارل بوبر. والواقع أن التقدم 
المتسارع للعلم يفرض الاعتراف بطبيعته الثورية» ويبدو مفهوم «الثورة» أداة مكينة 
لتفسير نشأة العلم الحديث وطبيعة التقدم العلمي والخطوات الجذرية التي يقطعهاء 
والتي يصعب أن نعتبرها دائمًا مجردَ تراكم كمي أو تطور عادي: نظرية تتلى نظرية؛ 
ككف يهران كقتف:....وكانهامهزن وضاقع أو يعتئ :رف كنت يمن تدر يجيا كلك إن 
بالأحرى سلسلة متوالية من الثورات» وبدء دورات جديدة. 

طريق العلم هى طريق التقدم المتوالي» طريق الثورة/الدورة. والعلم هى الكيان 
مطرد التقدم ذو الثورات الحقيقية في تاريخ البشر. أكّد بوبر تأكيدًا أن التقدم العلمى لا 
تفتده إلاالتورة. ومعدي الانتقال لدو تعرفية حوود ف كل تظرية علمية فوزة قات عل 
تكذيب سابقتها وإتمام دورتها ... استيعابها وتجاوزها لتبدأ دورة جديدة أعلىء قابلة 
هي الأخرى للتكذيبء لتشهد الثورة التالية ... وهلم جرًا. فيسير التقدم العلمي في سلسلة 
متصلة من الثورات. 

التقط توماس كون أيقونة الثورة من كارل بوبرء وأقام تفسيره لتاريخ العلم وفلسفته 
على أساس مفهوم الثورة التي هي انتقال من براديم إلى آخر ... وذلك في كتابه الشهير 
«بنية الثورات العلمية. ؟157١»‏ الذي يُعَد علامة فارقة في مسار فلسفة العلم» وأصبح 
مصطلح «الثورة» مهيمنًا فيهاء تكاتف أقطابها لإبرازه وتفعيله. أسفرّت جهودهم عن 
صقل وتقنين لمفهوم الثورة» كقوة إيجابية للتصحيح الذاتي وتصويب الأخطاء والصعود 
إلى مرحلة تقدمية أعلى. وذلكم هو عين المطلوب من الثورة ... لكي تكون خلاصًا من 
أخطاء نظام الحكم القائم ... تحريرًا للشعوب من الظلم والاستبداد والفساد. 


لحيل 


توطين المنهجية العلمية 


أما عن تحرير الشعوب من الخطر الأعتى وهو الإمبريالية والهيمنة الغربية» فإن العلم ككل 
ظاهرة إنسانية له حيوادت ونواتج غير مرغوبة: الاستعمار أبرزها وأبشعها. العلم مسثول 
عن الاستعمار على مستوى الواقع وعلى مستوى الفكر معًا. واقعيّاء كانت الثورة الصناعية 
من نواتج التقدم العلمي التقاني» وجعلت الاستعمار والهيمنة على الآخرين ضروريَّين 
لتأمين متطلباتها من مواد خام وأسواق لترويج المنتجات وحماية لطرق التجارة .. 

أما على مستوى الفكرء فإن العلم نجيب العقل الأثير» وفلسفته حصاد التزاوج بين 
العقلانية والتجريبية» وهما دعامتا التنوير في الفلسفة الغربية منذ القرن الثامن عشر. 

التنور تجسيد لقيم الحداثة وخلاصتهاء وكان في الآن نفسه الأساسٌ الأيديولوجي 
للاستعمارية الأوروبية! التنوير يتلخص في أن «طريق التقدم هى طريق العقل والعلم 
والحرية.» وهذا حقٌ أريد به باطل حين تبعّته القضية القائلة إن هذا الطريق قطعّه الرجل 
الأوروبي باقتدار» ومن حقه وواجبه أن يفرضه على الشعوب الأخرى المتخلفة طوكًا أو 
كرمًاء ليغدوَ الاستعمار والهيمنة على العالمين حقًا للرجل الأبيض, وواجبًا عليه. 

كان هذا هو الأساس الأيديولوجي للحركة الاستعمارية ووريثتها الإمبريالية» وله 
وجه آخر هو المركزية الأوروبية كتمع -معتائل التى امتدت إلى الشاطئ الغريى من 
المحيط ... إلى الولايات المتحدة الأمريكية لتصبح اللركزية الغربية :هوه ار كزية كعنن 
أن الحضارة الأوروبية والثقافة الغربية'تتمتع بالسيادة والتفوق: فتمثل معيار الحكم 
على سائر الحضارات والثقافات الأخرى» ليكون تقدٌّمها تبعًا لمدى اقترابها من النموذج 
الغربي: المثل الأعلى المتوج بالعلم الحديث الذي هى صنيعة الغرب وحده. 

على أن منطق العلم منطق التصحيح الذاتي» فلا غرى أن تفتح فلسفته طريق 
تصحيح الأخطاء والجرائم الحضارية التي سببها العلم ... طريق تحرير الشعوب من نير 
الإمبريالية والهيمنة الغربية. ْ 

فقد شهدت أواسط القرن العشرين منعطفًا بانتهاء الحرب العالمية التي أثارت 
ويلاتّها الشكَّ في قيم الحداثة وأعلنت إفلاس الاستعمارية الأوروبية» وتصاعد المد القومى 
في أنحاء العالم ومطالب الحرية والاستقلالء فازدهر الطابع النقدي الهف ليو 
موجات ما بعد الحداثة وما يعد الاستعمارية. 

لاحظنا أن فلسفة العلم لامسّت حدود ما بعد الحداثة وما بعد الاستعمارية مع 
كميرانك, الكن الاتعقام السو حفا لهذا المضمار أتى من الفلسفة النسوية التي ظهرّت 
في سبعينيات القرن العشرين من أجل رفض اعتبار الرجل الصانع الوحيد للعقل والعلم 


ليلا 


فلسفة العلم ... تحريرًا للشعوب 


والفلسفة والتاريخ والحضارة جميعًاء وتجد لإبراز الجانب الآخر للوجود البشري: الجانب 
الأنثوي الذي طال قمعه؛ وتعمل على خلخلة التصنيفات القاطعة للبشر إلى ذكورية وأنثوية» 
بما تنطوي عليه من بنية تراتبية سادّت لتعني الأعلى والأدنى؛ امتدت في الحضارة الغربية 
هذ الكسرة إلى الدولة إل الإتسانية جتتماة تكانيم امل مويه فى اللستعماوية والاعاريالية: 
وكما تقول لوريان كود: الظلم الذي نراه في معالجة أرسطو للنساء والعبيد هى عينه 
الظلم في معالجة شعوب العالم النامي» إنه تصنيف البشر والكيل بمكيالّين. 

تعمل الفلسفة النسوية على فضح ومقاومة كل هياكل الهيمنة وأشكال الظلم والقهر 
والقمع؛ وتفكيك النماذج والممارسات الاستبدادية» وإعادة الاعتبار للآخر المهمش والمقهور. 
أمعنت في تحليلاتها النقدية للبنية الذكورية التراتبية» وتوفّلت في استجواب قسمتها غير 
العاولة وراخه كتين العنددت و تكترق اجواء لكوت عند جحت قل إنها كر لدف عر 
عملية إعطاء أسماء لمشكلات لا اسم لهاء وعنونة مقولات لا عناوين لها. 

الفلسفة النسوية أعمق من مجرد المطالبة بالمساواة مع الرجال؛ فلا بد من استجواب 
تاريخ العقل البشري والسياق الحضاريء لسَيّر أعماق التهميش الطويل الذي نال المرأة؛ 
تمهيدًا لاجتثاثه من جذوره. لا بد من إعادة اكتشاف النساء لأنفسهنء لذاتهن المقموعة, 
وإثبات جدوى إظهارها وإيجابياتها وفعالياتها» وصياغة نظرية عن الهوية النسوية. إن 
الفلسفة النسوية حرثٌ للأرضية العقلية» واستنبات لبذور لم تُبذر من قبل. 

وكان امتدادها إلى فلسفة العلم ضرية استراتيجية؛ لأن العلم الحديث أكثر من سواه 
تجسيدًا للقيم الذكورية» انطلق بروح السيطرة على الطبيعة وتسخيرها مما تمحّض 
عن الكارئة البيثية»ء وعن استغلال قوّى العلم المعرفية والتكنولوجية في قهر الثقافات 
والشعوب الأخرىء. وهذا ما ترفضه النسوية الغربية بحسم وقطعء حتى إنها تفخر بدور 
النساء المكافحات اللاتى شارَّكن في النضال للتحرر من الاستعمارء شارَكُن بأنفسهن ولم 
يقتصرن على إنجاب الرجال المناضلين. فكانت المرأة قوة خفية وقوة ظاهرة في النضال 
من أجل تحرير الشعوب وتحقيق الذات القومية. 

ترفض الفلسفة النسوية التفسير الذكوري للعلم بنواتجه السلبية» وتحاول إبراز 
وتفعيل جوانب وقيم مختلفة خاصة بالجانب الآخر للوجود البشري ... بالأنثى» كالعاطفة 
والخيال وعمق الارتباط بالآخر والرعاية الطويلة المدى ... كلها جرَى تهميشها وإنكارها 
من عالم العلم؛ بينما لها إيجابيات جمة تُثري المنهجية العلمية. وتنزع فلسفة العلم 
النسوية إلى أن تكون تحريرية» فترى العلم علمًا بقدر ما هى محمل بالقيم والأهداف 
الاجتماعية» ولا بد أن يكون ديمقراطيًا يقبل التعددية الثقافية والاعتراف بالآخر. إنها 


ميل 


توطين المنهجية العلمية 


لا تنفي منهجية العلم السائدة» أو تريد أن تحلّ محلهاء بل فقط أن تتكامل معها من 
حل الجواوة المنشود. هكذا تحاول أن تُضيفّ إلى العلم قيمًا أنكرهاء وكان اشتباكها 
الحميم بالقضايا المستجدة في فلسفة العلم من حيث هى ظاهرة إنسانية» كقضايا البيئة 
وأخلاقيات العلم وعلاقته بالمؤسسات الاجتماعية الأخرىء واتخاذه أداة لقهر الثقافات 
والشعوب الأخرى. لقد وجدت فلسفة العلم النسوية طريقها لكي تكون فلسفة للمرأة 
بقدر ما هي فلسفة للبيئة» وتحريرًا للثقافات وشعوب العالم الثالث من نير الاستعمارية 
والمركزية الغربية. 

رأين الإمبريالية لا تنفصل عن غزو ثقافي وقهر ثقافة الآخر وتدميرهاء وإحلالها 
بالثقافة الغازية المنتصرة؛ وبالتالي تنطوي مقاومة الإمبريالية على مقاومة ثقافية»ء ومحاولة 
الإبقاء على ثقافة الأنا وحمايتها من الضياعء وعلى نقد للثقافة الإمبريالية. وكان استبعاد 
المركزية الذكورية من العلم هى استبعاد للعنصرية والاستعمارية والإمبريالية ... تحريرًا 
للشعوب من الهيمنة الغربية. 


أخيرًا ... هذا الدفاع عن الثقافات الأخرى من قبل الآخر بالنسبة لنا يضعنا أمام مسئولية 
التحرير الكبرىء التي تتمثل في ضرورة توظيف فلسفة العلم وعمادها المتمثل في مناهج 
البحث العلمي من أجل تأكيد هويتنا في أخطر فعاليات العصر وفارس الحلبة المعرفية 
فيه؛ أي المنهج العلمي. 

لا بد من تشييد منهجية علمية تكاملية» نابعة من حضارتناء تؤكد أن الروح العلمية 
أصيلة غير مجلوبة؛ لأن العلم غير قابل للاستيراد. قد نستورد بعض نظرياته فنتعلمها 
أو بعض تطبيقاته فنستعملهاء وفي هذا وذاك لا علمّ لدينا ولا حظّ لنا من الإسهام فيه. 

ثمة الإنجاز الضخم الذي حققته الحضارة الغربية» ومن الضروري العناية بدرسه 
وفحصه. على أن الفارق كبيرٌ بين الدرس والاستفادة والتوظيف الراسم للحدودء وبين 
الترديد الآأصم والتبعية العمياء. وفي رفضنا الاغتراب عن واقع المكان يظل من حقنا ومن 
واجبنا أن نقبل ونرفض ونقدم منهجية علمية إسلامية تحمل خصائص حضارتنا نحن 
وتُحقق أهدافنا وتؤكد قيّمنا ووجودنا. 

كان للمسلمين في عصرهم الذهبي جهودهم الجبارة في المجال المنهجي. إنها قضية 
الأصالة والمعاصرة الشهيرة؛ ففي تأطير ومأسسة العلم بمنهجية متكاملة» كما هى الوضع 
في محاور حضارية عديدة؛ لدينا نموذجان مكتملان: النموذج الإسلامي الموروثء والنموذج 
الغربي المعاصرء والمطلوب استيعاب وتجاوز هذا وذاك بمنهجية علمية إسلامية معاصرة. 


لديل 


فلسفة العلم ... تحريرًا للشعوب 


تتضح معالمها حين نلاحظ أن قراءة كتاب الطبيعة في المنهجية العلمية الغربية كانت 
بديلًا عن قراءة الكتاب المقدسء استبعادًا وتنحية للوحي السماوي. وفي مقابل هذا لا 
تمك للظامرة العلفية:ى اللمغضارة الإطلامية مصديدًا إلاعل أساسن الجمع :بين القزاءقن! 
قراءة الوحي المسطور والوحي المنظور؛ أي قراءة القرآن والعالم» كليهما. إنه تكامل 
اتعناةن الكرفة وكهرين مقق الإفسان املد وطاق طافاته: 

وحين ينطلق الوعي المنهجي من المداخل الإسلامية» سوف يحمل العناصر الموجهة 
للبحث العلمي ف خضارككاة والساهية اق قصرين أكلافياته. وغايات فيمكل تمايق 
الحضارة الإسلامية تأكيدًا لقيّمها ولوجودهاء كأمة قطب وأمة وسط. 

عماد الإطار المنهجى الإسلامى هى عقيدة التوحيدء التى تضفى على الكون نظاميته 
وعلى البحث العلمي أخلاقياته. وتُحدد للمسلم ماهيته ودورهء وتستتبعها الضوابط 
والموجهات الإسلامية؛ وفي مقدمتها التزكية والعمران والاستخلاف ... بقدرتها الفريدة على 
ترشيد البحث العلمي وتسديد خُطَّى العالم. 

وحين تغدو الروح العلمية هكذا غير مجلوية أى مستوردة» وينطلق البحث العلمي 
من أصوليات حضارتنا ومن واقعنا وقِيّمناء فذلكم هو التحرير الفعال للشعوب العربية 
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وربيعها اليانع حقا. 


ليلا 


